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Il fervore di studi mariani, che in questo ultimo secolo è an- 
dato sempre più crescendo, ha fatto sì che molti elementi della 
dottrina mariologica venissero messi in luce e studiati con passione. 

Avvenuta la proclamazione del dogma dell’Assunzione, l’at- 
tenzione dei teologi è ora concentrata, si può dire, verso il mistero 
della mediazione universale delle grazie. Di questa dottrina, uno 
dei capitoli più interessanti è l’intercessione, cioè la preghiera che 
la Santa Vergine, assunta col corpo e l’anima in cielo, rivolge a 
Dio per noi. Oggetto degno, senza dubbio, di essere studiato per- 
chè, se è vero che l’intercessione della B. Vergine è dello stesso 
genere di quella degli altri santi, è pur vero che ha in sè qualcosa 
di specificamente più alto dovuto alla singolare vocazione datale 
da Dio. Degno inoltre di essere studiato perchè una più completa 
comprensione della intercessione non può non far luce più chiara 
sulla dottrina generale della mediazione. 


Ammesso con tutti i teologi che la virtù di religione permane, 
nei beati, anche in cielo (1), viene logica da ciò la conseguenza 
che anche in cielo le anime debbano pregare, perchè la preghiera 
è un atto fondamentale della virtù di religione. In cielo la crea- 
tura rimane tale, anzi possiamo dire che, dal punto di vista suo 
soggettivo, è più creatura che mai perchè ha di questa sua con- 
dizione una coscienza più viva. Da questa coscienza, più sentito e 
imperioso sorge in essa il bisogno di rendere al Creatore il debito 
di amore e di onore, sottomettendogli tutto il proprio essere: con 
la devozione la volontà, con la preghiera l’intelletto. Si capisce 
quindi come i Santi, e in particolare la Vergine Santa, preghino 
perchè Dio sia sempre glorificato. Il « Sanctus » e il « Gloria » sono 
le preghiere che sgorgano continuamente dal loro spirito, l’inno 
della loro gratitudine a Dio, 


(1) I-I, q. 67, a. 1. 
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Nè possiamo negare che, sino all’instaurazione dei « nuovi cieli 
e della nuova terra », Maria Santissima e gli altri Santi preghino 
per sè, chiedendo a Dio che qui in terra sia esaltato il loro nome, 
ciò che è in fondo, un glorificare Dio autore della loro santità (2). 

Ma possiamo dire che Maria Santissima, assorta nella visione 
estatica di Dio, abbia modo di pregare per noi? Su questa terra ha 
pregato per i nostri bisogni spirituali e temporali; possiamo con- 
cludere che, dopo la sua glorificazione in anima e corpo alla destra 
del Divin Figlio, continui quest'opera amorosa per noi? E in caso 
affermativo, quale è l’efficacia e l’estensione di questa preghiera? 

In seno alla Chiesa Cattolica oggi si sostiene che la Vergine 
Santa intercede con intercessione particolare per tutti gli uomini 
e per tutte le grazie che Dio concede ad essi. 

Questa verità, tutta, o in parte, ha avuto ed ha tuttora i suoi 
avversari. Nè è da credere che i protestanti, attuali negatori del- 
l'intercessione di Maria Santissima e dei Santi, siano stati i primi 
ad opporsi a queste dottrine. Tratteremo perciò in questo articolo: 
dell’opposizione che c’è stata, lungo i secoli, alla dottrina dell’in- 
tercessione universale della Beata Vergine; e dell’insegnamento 
tradizionale e attuale della Chiesa. 


E EI 


L’OPPOSIZIONE LUNGO I SECOLI. 


1. - Prima del Concilio Tridentino. 


Il primo di cui sappiamo con certezza che negava l’interces- 
sione dei Santi in genere, e quindi implicitamente quella di Maria 
Vergine, è stato Vigilanzio (IV-V sec.). Niente c’è rimasto delle 
sue opere. La sua dottrina ci e nota soltanto attraverso i brani ri- 
portati da S. Girolamo nel suo trattato « Contra Vigilantium » (3), 
nel quale confuta i molteplici errori dell’eretico. Da questi brani 
possiamo ricavare due punti precisi del pensiero di Vigilanzio su 
questo argomento: i Santi dopo la morte non possono pregare per 
noi, nè possono essere presenti da per tutto ad ascoltare le nostre 
preghiere (4). 

A queste asserzioni di Vigilanzio, S. Girolamo oppone le sue 
efficaci risposte. Perchè non possono pregare per noi, dopo la loro 
DG A dipe SÌ ec ero. Bdl Vieo, Fao iss0 0 AI, E 


(3) (P. L., t. XXIII, cc. 339-352. 
(4) Op. cit., cap. 6, c. 359, 
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vittoria sulla carne e su questo secolo, coloro i quali durante la 
vita non hanno fatto che pregare per noi? Il buon senso ci dice 
che pregano anche di più. E poi, perchè non possono essere da per 
tutto ed ascoltare così le nostre preghiere, se è detto che « seguono 
l’Agnello ovunque vada »? Se l’Agnello è da per tutto, anche coloro 
che lo seguono saranno ovunque. 


Nello stesso secolo notiamo, in Oriente, l’esistenza di una setta 
la cui dottrina negava implicitamente, per eccesso, l’intercessione 
di Maria Santissima. E’ la setta dei Colliridiani, originaria della 
Tracia (5). Essa conferiva a Maria Vergine onori divini, escludendo 
perciò la radice stessa dell’intercessione, che è il non poter fare 
da sè quanto si chiede. S. Epifanio ( 403) fu il campione cristiano 
che combattè questa setta (8). 


Nell’VIII sec. a negare l’intercessione dei Santi in genere e 
quella di Maria SS. in particolare, affermatasi sempre più tra i 
cristiani, furono gli Iconoclasti. S. Niceforo, scrivendo contro Co- 
stantino Copronimo, metteva in risalto questo fatto dicendo che 
Costantino, nella sua professione di fede, «simula di onorare la 
Santissima Madre di Dio, mentre altrove si sforza di scacciarla 
irriverentemente e di negare la sua intercessione presso Dio; [Lei] 
dalla quale ogni cristiano sostenuto da una speranza incrollabile 
viene salvato come da una conciliatrice di salvezza » (7). 


Non meno recisa è la negazione degli Albigesi e dei Valdesi 
nel XII secolo. Il loro pensiero lo troviamo espresso da Alano di 
Lilla loro contemporaneo ( 1202) nel suo trattato « De fide ca- 
tholica » (8). Secondo quanto ci riferisce, questi eretici negavano 
che tutti i Santi, la B. Vergine compresa, pregassero per 1 vivi, in 
quanto, essendo a conoscenza di chi si sarebbe salvato e di chi si 
sarebbe dannato, la loro preghiera sarebbe stata superflua per i 
primi e inutile per i secondi. Negavano comunque ogni valore alla 
intercessione perchè questa non accresce il merito, o il premio 
eterno di coloro per i quali si prega. 

Queste ultime negazioni, per via del vasto movimento dal 
quale erano sostenute, diventarono motivo di più attenti ed estesi 
ice BaREILLE: art. Collyridiens, in D.T.C., t. II, c. 369-370, 

(6) « Contra Haereses », cap. 79. P. G., t. XLII, cc. 740-756, 


(7) « Antirrheticus » I, n. 9 - P.G., t. C, c. 216. 
(8) Lib. I, cap. 72 - P.L., t. CC, cc. 373-374, 
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studi da parte dei teologi cattolici, studi che portarono allo svi- 
luppo e alla sistemazione del pensiero teologico intorno alla dot- 
trina dell’intercessione dei Santi in genere e di quella di Maria 
SS. in modo particolare. Perciò quando nel XVI secolo l’eresia 
protestante attaccherà nuovamente questa dottrina, gli apologisti 
cattolici non avranno che da attingere al patrimonio comune dei 
dottori della Scolastica per avere di che rispondere esauriente- 
mente ai negatori. 


Lutero, l’iniziatore della riforma, che in nessuna delle sue 
opere aveva approvato o negato esplicitamente la dottrina della 
intercessione dei Santi (9), ha, invece, nelle prime sue opere, 
ammesso e chiesto per sè l’intercessione di Maria SS. Il suo Com- 
mento al Magnmificat, infatti, inizia con queste parole: « La dolce 
Madre di Dio mi voglia ottenere lo spirito per esporre utilmente 
e fondatamente questo cantico », e termina con questa frase: 
« Questo ce lo conceda Cristo per l’intercessione e per l’amore della 
sua diletta Madre » (10). In seguito però, insieme a tante altre 
verità da lui ripudiate, pur non arrivando a negare l’intercessione 
stessa di Maria, ne negò la universalità e ne ridusse a poco a 
poco il valore. « Perchè la sua preghiera dovrebbe avere tanto 
valore? La tua preghiera, o cristiano — dirà un giorno —, mi è 
cara quanto la sua. Se tu credi che il Cristo dimora in te, così 
come dimora in lei, tu puoi essermi di aiuto come lei» (11). 

Avendo però egli, con le sue dottrine, gettato il seme da cui 
doveva nascere la negazione, non ci desta meraviglia il vedere le 
«Confessioni di Augusta », composte da Melantone e approvate 
da Lutero, affermare recisamente che i Santi, compresa la SS. Ver- 
gine, sono degnissimi di essere imitati nella loro vita, che possiamo 
onorarli con questa imitazione, ma che è contrario alla Sacra Scrit- 
tura, la quale ci ha proposto il Cristo come unico Mediatore, l’in- 
vocarli affinchè preghino per noi (12). 


(9) Cfr. P. SEJOURNE: Culte des Saints, in D.T.C., t. XIV, c. 963. Si è pensato che 
prima dei Luierani, anche Wicleff abbia negato questa dottrina. Per quanto però 
Tommaso Walden abbia scritto contro di lui affermando l’intercessione dei Santi, 
pure rimane incerta la posizione di Wicleff rispetto a questa dottrina, per il fatto che 
nelle sue opere ha dei passi contradditori, rilevati del resto dallo stesso Walden (De 
Sacramentalibus, tit. XII, cap. 108, Venetiis 1759, c. 685). Altrettanto possiamo dire di 
Erasmo. Cfr. a questo proposito anche DILLINSCHNEIDER: Mariologie de S. Alphonse, 
Fribourg (Suisse) 1931, p. 11 ss. 

(10) LuTBER: Werke, ed. Weimar, t. VII, pag. 544 ss. 

(11) Op. cit., t. X,. pag. 321. 

(12) « Confessio Augustana », Pars Inrartos2io 
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A questa prima ed assoluta negazione, Melantone fece seguire 
nella sua « Apologia delle confessioni di Augusta », una sentenza 
un po’ più moderata, ma ad ogni modo sempre contraria alla ve- 
rità cattolica. Egli concedeva che, come i viventi, così anche in 
Cielo i Santi pregano per la Chiesa in generale, non per gli uo- 
mini in particolare. Da ciò — sostiene Melantone — non può se- 
guire che sia lecito invocarli (13). Ad ogni modo, pur essendo 
lontani dalla verità cattolica, i Luterani ammettevano una certa 
intercessione dei Santi e della Beata Vergine, anche se in limiti 
vaghi e ristretti. 

Fu Calvino, invece, e i Calvinisti con lui, che ritornando sulla 
prima posizione di Melantone, negarono nel modo più assoluto 
l'intercessione di tutti i Santi, riprendendo l’antico motivo di Vi- 
gilanzio che i Santi ignorano ciò che avviene su questa terra, e 
peggio ancora, aggiungendo che non si curano affatto di saperne 
qualche cosa, quasi fossero in un beato nirvana (14). In una sua 
lettera del 1551, Calvino rigetta espressamente l’intercessione di 
Maria SS. (15). 

Ben altro motivo addusse Zuinglio. Negatore assoluto della 
libertà dell’uomo perchè implicante una indipendenza che egli giu- 
dicava unica prerogativa della natura divina, Zuinglio negava la 
intercessione dei Santi perchè vedeva in essa una espressione di 
libertà e quindi di indipendenza che era propria ed esclusiva di 
Dio (16). 

A parte la concezione della libertà come prerogativa solamente 
divina, tutte le obbiezioni della Riforma, oltre a ripetere quelle 
di Vigilanzio, dei Valdesi e degli Albigesi (impossibilità da parte 
dei Beati di conoscere le nostre particolari necessità; inutilità delle 
loro preghiere), si restringono a due: il Cristo è l’unico ed esclu- 
sivo mediatore; la Sacra scrittura non favorisce l’idea di una in- 
tercessione dei Santi, neanche della B. Vergine Maria. Saranno 
questi i due punti sui quali convergerà principalmente l’opera 
degli Apologisti cattolici che porterà poi alla definizione del Con- 
cilio Tridentino. 


(13) « Apologia Confessionis Augustanae », ad art. 21, $ 3-4, Cfr, anche: MoEBLER: 
La Simbolica, Carmagnola 1852, p. 412. 

(14) Confessio Gallicana, art. XXIV. Institutio Christianae Religionis, cap. XV. 

(15) Citata dal Dillinschneider, op. cit., p. 30, 

(16) Cfr. MOEHLER, op, cif., p. 414, 
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In verità, il Magistero ufficiale della Chiesa ha atteso parecchi 
secoli prima di pronunziarsi solennemente; tuttavia non ha man- 
cato, attraverso dichiarazioni indirette e attraverso la sua prassi, 
di riconoscere la verità dell’intercessione di Maria Santissima e 
degli altri Santi prima ancora che la definizione dogmatica ne 
sancisse, come verità di fede, il fatto. 

La prassi della Chiesa è stato il culto a Lei tributato ufficial- 
mente. Culto che non si limitava ad una semplice lode, ad una 
glorificazione continua, ma che comprendeva anche l’invocazione, 
la quale, evidentemente, implica l’intercessione a nostro favore 
(17). E’ vero che il primo documento di culto reso a Maria risale 
soltanto al terzo secolo (18), tuttavia la pietà cristiana, che dopo 
non lungo tempo doveva salutare Maria Vergine nella gloria ed 
avverare così la sua profezia secondo la quale tutte le genti l’a- 
vrebbero chiamata beata, non ha atteso il terzo secolo per tribu- 
tarle questo culto. Come lo rendeva ai martiri, così l’avrà reso 
anche alla Madre del Cristo. 

Accanto a questa affermazione indiretta ed implicita, troviamo 
qualche affermazione non più implicita, ma sempre indiretta, pre- 
ludio alla definizione dogmatica. 

Come nel 938, in occasione del Concilio Romano, indetto da 
Giovanni XV per la canonizzazione di S. Ulrico, il Papa ed i 
Padri conciliari ricordavano il principio generale che il culto dei 
Santi era un mezzo per onorare Dio e per raccomandarci alle 
loro preghiere (19), così più tardi Sisto IV, nella costituzione «Cum 
praexcelsa » del 28 febbraio 1476, invitava i fedeli a rendere grazie 
a Dio per il privilegio della Concezione Immacolata di Maria San- 
tissima, onde poter essere per la intercessione di Lei più degni 
della grazia di Dio, riconoscendo così espressamente questo potere 
anche a Maria (20). 

E° solo nel Concilio Tridentino che la Chiesa si pronunzia de- 
finitivamente proclamando il dogma della intercessione dei Santi. 

Nel decreto sulla « invocazione, venerazione, reliquie dei Santi 
e sacre immagini », emanato nella XXV Sessione tenutasi il 3 e 4 
Dicembre del 1563, i Padri del Concilio definivano questa verità 


(17) Cfr. H. RELEBAYE: Les origines du culle des Martyrs. Bruxelles 1912. A. Mo- 
LIEN: Comment s’est etabli le culte des Saints, in «La Vie Spirituelle », vol. 19 (1928- 
1929), pp. 501 ss. e 684 ss. 

(18) Cfr. I. CeccRETTI: La più antica preghiera alla Madre di Dio, in « La Regalità 
di Maria », anno VII, n. 5, Sett.-Ottobre 1954, pp. 69 ss, : 

(19) Denzinger, n. 342. 

(20) Deinzinger, n. 734, 
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dando così alla nostra fiducia nell’intercessione dei Santi la cer- 
tezza di fede (21). 

«Mandat Sancta Synodus — dice il decreto — omnibus epi- 
scopis et caeteris docendi munus curamque sustinentibus..... im- 
primis de Sanctorum intercessione et invocatione, docentes..... San- 
ctos una cum Christo regnantes, orationes suas pro hominibus Deo 
offerre; bonum atque utile esse, suppliciter eos invocare, et ob 
beneficia impetranda a Deo per filium eius Jesum Christum D. N. 
qui solus noster redemptor et salvator est, ad eorum orationes, 
opem auxiliumgue confugere; illos vero qui negant sanctos aeterna 
felicitate in Caelo fruentes invocandos esse; aut qui asserunt illos 
pro hominibus non orare, vel eorum, ut pro nobìs etiam singulis 
orent, invocationem esse idolatriam, vel pugnare cum Verbo Dei, 
adversarique honori unius mediatoris Dei et hominum Jesu Chri- 
sti,... impie sentire ». 

In base a questa definizione dell’intercessione di tutti i Santi, 
l'insegnamento ufficiale e solenne della Chiesa per quel che ri- 
guarda l’intercessione della Vergine si può riassumere in questi 
punti: 

1° - Maria Santissima prega in cielo per noi. 

2° - Questa preghiera non è soltanto generale, ma anche 
particolare, per i singoli uomini. 

3° - L’intercessione di Maria Santissima non è contro la 
S. Scrittura. 

4° - Nè è in contrasto con l’unicità della mediazione di N. S. 
Gesù Cristo. 

‘Questo è, sino ad oggi, quanto la Chiesa ha definito circa la 
intercessione dei Santi e della Beata Vergine. 


2. - Dopo il Concilio Tridentino. 


La definizione del Concilio Tridentino toglieva ogni dubbio 
sul fatto della intercessione di Maria Santissima sia in genere che 
in particolare, ma lasciava ai cattolici il campo aperto riguardo 
all’estensione di essa. Per quanto fosse viva, e lo vedremo, anche 
prima del Concilio di Trento la fede sulla universalità della in- 
tercessione di Maria Santissima, pure, non essendosi il Magistero 
della Chiesa pronunciato su questo punto, rimaneva la possibilità 


(21) Denzinger, n. 984, 
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della negazione di questa universalità. La negazione esplicita 
non tardò a comparire. 


Il gesuita Teofilo Raynaud ( 1667), fra i cattolici, diede per 
primo, pur senza volerlo, un grande impulso all’idea contraria alla 
universalità della intercessione di Maria. Nel suo « Diptyca Ma- 
riana », infatti, dopo aver riportato testi della tradizione in difesa 
della intercessione universale, qualifica questa dottrina come satìs 
pia, e aggiunge che non vede su che cosa si possa fondare l’asser- 
zione che Maria ottiene con le sue preghiere tutte le grazie con- 
cesse da Dio all'umanità (22). 

Quest’idea si infiltrò tra i giansenisti, i quali ne divennero i 
principali banditori. Espressione del pensiero giansenista furono 
i « Moniîta salutaria B. Mariae Virginis ad cultores suos indiscre- 
tos» (Gand 1673) scritto da un giureconsulto coloniense, Adamo 
Widenfeldt, convertito dal protestantesimo e di poca preparazione 
dottrinale. 

Tra le varie ammonizioni da lui poste in bocca alla Vergine, 
l’ottava fra l’altro dice: «Non vogliatemi onorare come se non 
ci fosse la possibilità di andare a Dio, per mezzo del Cristo, senza 
di me; uno infatti è Dio, uno il mediatore tra Dio e gli uomini: 
il Cristo Gesù» (23). 

Queste idee ebbero una grande risonanza non solo in Francia, 
dove ottennero l’approvazione da parte di tanto clero ed anche di 
qualche vescovo, ma ebbero risonanza ed influsso ovunque il ri- 
gorismo giansenista estendesse le sue ramificazioni (24). 

Nel 1694 compare a Parigi un altro libro, scritto da A. Baillet, 
dal titolo: « De la devotion à la Vierge et du cult qui lui est 
die ». In esso, una delle tesi difese era che Maria non intercede 
se non per gli eletti (25). 


In Italia questi errori fecero sentire più che mai i loro effetti 
quando se ne fece araldo Antonio Muratori, il quale sotto lo pseu- 
donimo di Lamindo Printanio pubblicò nel 1747 un’opera, « Della 


(22) X, n. 14, in Opera, t. VII, Lugduni 1655, p. 224. 

(23) Riportato da L. Bona: « Defensio B.M.V. et piorum cultorum illius » cap. 8, 
in « Summa Aurea de Laudibus B.M. V. », Paris 1866, t. V, p. 164-165. I « Monita » 
furono posti all’Indice dal S. Uffizio il 20 Febbraio 1674. 

(24) Il TERRIEN: La Mére des hommes, Paris 1902, vol. I, p. 584, dà una biblio- 
grafia completa delle opere che estesero le idee del Widelfeldt. Notevole soprattutto 
per l’autorità da cui proveniva la « Epistola pastoralis de Cultu V.M.>» (Lille, 1684) 
scritta dall’agostiniano Gilberto de Choiseul, Vescovo di Tournay. 

(25) Messo all’Indice il 17 Settembre 1695 


° 
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regolata devozione dei cristiani », in cui faceva suoi i concetti del 
Widenfeldt. Ci si legge infatti: « Ufficio di Maria è di pregare Dio 
per noi, l’intercedere per noi e non già il comandare. ” Sancta 
Maria ora pro nobis”, questo è quello che la Chiesa ci insegna, 
e lei dobbiamo ascoltare e non già le iperboli di qualche privato 
autore ancorchè santo. Parimenti ci possiamo incontrare in chi 
asserisce, niuna grazia, niun bene venire da Dio se non per mano 
di Maria. Il che va sanamente inteso, cioè che noi abbiamo rice- 
vuto per mezzo di questa Immacolata Vergine il Signore Gesù 
Cristo, per li cui infiniti meriti discendono sopra di noi tutti i 
doni ed ogni celeste benedizione. Altrimenti sarebbe errore il cre- 
dere che Dio e il suo benedetto figliolo non ci concedessero, nè 
potessero concedere grazie senza la mediazione e l’intercessione 
di Maria..... Però esagerazioni devote sarebbero quelle di chi pre- 
tendesse passare per Maria tutte le divine beneficenze, e quanto 
si ottiene da Dio, doversi riconoscere dalla intercessione sua. 
Niuno ha mai sognato e niuno c’è tra i cattolici credenti che, im- 
plorando noi il soccorso e l’intercessione dei Santi, essi abbiano 
a ricorrere alla mediazione della Vergine per ottenere quel che 
desideriamo da Dio» (26). 

Eco importante di questa opinione fu nel 1761 il Trombelli, 
il quale nella sua dissertazione sull’ampiezza dell’intercessione di 
Maria asseriva non potersi dimostrare in base ad autorità patristica 
e tradizionale l’universale intercessione di Maria Santissima (27). 

Tutti questi autori con le loro rispettive idee ebbero i loro 
confutatori. Si può dire che non ci fosse opera negante l’univer- 
salità dell’intercessione di Maria che non trovasse subito chi la 
confutasse a dovere (28). 

Nel 1928, dopo la pubblicazione del Bittremieux sulla media- 
zione universale di Maria (29), le idee del Trombelli vennero rie- 
sumate dal Poschmann (30) e dall’Ude (31). Furono però voci 


(26) Laminpo PRrINTANIO: Della regolata devozione dei cristiani; Venezia 1747, cap. 
22, p. 317-318. 

(27) I. CH. TROMBELLI: De vita B.M.V.; contenuta in Bourassé: Summa Aurea, 
t. IV, pp. 27-75. j 

(28) Così, per esempio, ai Monita si oppose subito il Bona con la sua « Defensio 
B.M.V.», già citata; al Muratori si oppose S. Alfonso de’ Liguori con « Le glorie di 
Maria », ed il Piazza con « Christianorum in Sanctos Sanctorumque Reginam devotio », 
Panormi 1751; senza contare la vasta opera della Scuola berulliana. ; 

(29) De Mediatione Universali B. M.V. quoad gratias, Brugis (Belgio) 1926. 

(30) Theologische Revue, 1928, 7, col. 261-265; nella recensione al volume del 
Bittremieux. 

(31) Ist Maria die Mittlerin aller Gnaden? Bressanone 1928. 
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isolate che si sparsero davanti alla critica e alla totalità degli altri 
teologi cattolici affermanti il pensiero tradizionale. 


*_* * 
L’INSEGNAMENTO ATTUALE DELLA CHIESA. 


L'affermazione di tutti i grandi teologi viventi è sostenuta e 
guidata dall’attuale insegnamento del Magistero ordinario della 
Chiesa che ha nei Sommi Pontefici la sua espressione più valida 
e sicura. i 

Se infatti il Magistero solenne della Chiesa si è accontentato 
di definire il solo fatto della intercessione, il Magistero ordinario 
è andato, specialmente da un secolo in qua, ancor più innanzi pro- 
nunciandosi anche sulla potenza e sulla estensione della interces- 
sione di Maria Santissima. Non riportero che alcune delle affer- 
mazioni più significative, tra le tante che si potrebbero citare. 

Pio IX nella Bolla « Ineffabilis Deus » dell’8 Dicembre 1854, 
dopo aver proclamato solennemente il dogma della Immacolata 
Concezione, invitava i fedeli a ricorrere fiduciosamente alla Ver- 
gine, la quale essendo « fedelissima ausiliatrice, potentissima me- 
diatrice e conciliatrice di tutto il mondo presso l’unigenito suo 
Figlio », non mancherà «col suo validissimo patrocinio di far sì 
che la Chiesa fiorisca, che i peccatori ottengano il perdono, i de- 
boli la forza, gli afflitti la consolazione, i pericolanti l’aiuto, e gli 
erranti di poter ritornare sulla retta via della verità e della giu-. 
stizia » (32). Pio IX insegna dunque l’universalità («di tutto il 
mondo ») e la potenza («potentissima ») della intercessione di 
Maria Santissima. 

Leone XIII, nelle sue annuali encicliche sul Rosario ribadiva 
spesso l'insegnamento di Pio IX circa l’intercessione della B. Ver- 
gine precisando il carattere di questa universalità. Così, per esem- 
pio, nell’enciclica «Jucunda semper» (8 Settembre 1894) richia- 
mava l’attenzione dei fedeli sulla «legge di ogni conciliazione e 
di ogni preghiera, espressa da S. Bernardino da Siena con questa 
frase: ogni grazia che viene comunicata a questo mondo, procede 
per tre tappe, da Dio al Cristo, dal Cristo alla Vergine, dalla Ver- 
gine a noi », e concludeva così: « Dio..... il quale ci ha provveduto, 
con benignissima misericordia, di tale Mediatrice e che vuole che 


(32) Acta Pii Papae IX, t. I, Roma 1854, p. 617. 
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noi otteniamo tutto tramite Maria, per la preghiera di lei esau- 
disca i voti di tutti, ne coroni la speranza » (33). 

Non solo a tutti gli uomini, ma a tutte le grazie si estende, 
secondo l’insegnamento di Leone XIII, l’intercessione di Maria 
Santissima. 

La continuità di pensiero che corre tra Pio IX e Leone XIII 
la riscontriamo egualmente nei lero successori: 

In S. Pio X, il quale nella sua Enciclica « Ad diem illum » 
(2 febbraio 1904) ripeteva che Maria SS. è « mediatrice e conci- 
liatrice potentissima di tutto il mondo, presso il suo unigenito 
Figlio » (34). 

In Benedetto XV, il quale nella sua lettera al Card. Gasparri 
(5 Maggio 1917) chiamava Maria « onnipotente per grazia » (35). 

In Pio XI, che nell’enciclica « Ingravescentibus malìs» (29 
Settembre 1937) diceva che Dio non mancherà di assistere i popoli 
e la Chiesa se « ci serviamo della Beata Vergine quale accettissima 
interceditrice e patrona nostra presso di Lui; poichè, come dice 
S. Bernardo, è volontà divina che tutto ci venga per mezzo di 
Maria » (36). 

Finalmente, nell’attuale Pontefice, felicemente regnante, Pio 
XII, il quale, coerentemente alla linea di pensiero dei suoi ante- 
cessori, più volte ha espresso l’insegnamento sulla potenza e sulla 
universalità dell’intercessione mariana (37). 


Sulla base del dogma dell’intercessione di Maria Vergine, l’in- 
segnamento ordinario della Chiesa si esprime, oggi, affermando 
che questa intercessione è potentissima ed universale ad un tempo, 
sì che non ci sia grazia che, per volontà divina, non sia chiesta 
e impetrata dalla Santissima Vergine. Queste ultime affermazioni 
del Magistero ordinario della Chiesa non sono, evidentemente, 
definite e quindi dogma di fede, ma il fatto stesso della concorde 
e continua affermazione dei Sommi Pontefici dell’ultimo secolo, 
è l’indice più sicuro dell’attuale fides Ecclesiae, e quindi della si- 
curezza di questa dottrina. 


VEREXAVIISpA619, 
sit. XXXVI, p. 454. 

(GO)PATARSO E IT pio 260. 

(0) RATATSO II, Do 340. 

(37) Cfr. l’articolo del P. Monpkone: La definizione dommatica dell’Assunta mes- 
saggio di rinnovate speranze ui popoli, in « La Civiltà Cattolica », 2 Settembre 1950, 
pp. 474 ss. 
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L'INSEGNAMENTO TRADIZIONALE DELLA CHIESA. 


La fides actualis della Chiesa è dunque che la Vergine Santa 
prega in particolare per tutti gli uomini ed impetra per essi tutte 
le grazie che Dio concede loro. L'insegnamento dogmatico invece 
si limita ad asserire che Maria Santissima intercede in particolare 
per tutti gli uomini. 

Ora, poichè la Chiesa non ha il compito di fare nuove rive- 
lazioni, ma soltanto quello di proporre infallibilmente quanto Dio 
ha rivelato, ci si può domandare se e quanto l’insegnamento della 
Chiesa è contenuto nel deposito della Rivelazione, cioè nella S. 
Scrittura e nella Tradizione. 


1. - Le basi scrìtturistiche. 


I protestanti, accomunando Maria SS. agli altri Santi, hanno 
affermato non solo che il dogma della intercessione non è conte- 
nuto nella Sacra Scrittura, ma anche che è in contrasto con essa 
(38). Niente di più falso. Non c’è da faticare tanto per trovare 
nella Sacra Scrittura elementi sufficienti a confutare i protestanti. 
Si tratta di dimostrare: 1) che la Sacra Scrittura non è in contrasto 
con la dottrina cattolica della intercessione dei Santi in cielo, e 
quindi di Maria Vergine; e 2) che, la Sacra Scrittura insegna po- 
sitivamente l’intercessione dei Santi. 


La non contrarietà della S. Scrittura con la dottrina della 
intercessione è desumibile da due elementi integrativi l’uno del- 
l’altro: l’intercessione dei Santi ancora viventi sulla terra e l’in- 
tercessione degli Angeli. 

Esaminiamo il Vecchio Testamento. i 

Nel Genesì (XVIII, 16-31) leggiamo il drammatico e incalzante 
colloquio di Jahvè con Abramo. Il Signore, avendo deciso la sov- 
versione di Sodoma, comunica questa sua decisione ad Abramo, 
il quale mosso da un senso di pietà, prega con santa insistenza 
per la salvezza di quella città. 

Ancora nel Genesì (XX, 7 e 18), vediamo Dio stesso costituire 
Abramo intercessore di Abimelech, che aveva peccato con Sara, 
ed esaudirne la preghiera (39). 


(38) Si tengano presenti le citazioni che verranno fatte in seguito. 
(39) Cfr. anche Exrod. XXXII, 13, 
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Nel Levitico troviamo spesso frasi simili a questa: «... et 
rogabit pro eo Sacerdos» (40), le quali ci mostrano come Dio 
avesse costituito i Sacerdoti intercessori fra sè e gli uomini. 


Nel Libro I dì Samuele (XII, 23) vediamo il santo profeta 
che, abdicando alla giudicatura, promette di pregare continua- 
mente per il suo popolo, e considera il venir meno a questa pro- 
messa come un andar contro la volontà di Dio: « Absit autem a 
me hoc peccatum in Dominum ut cessem orare pro nobis » (41). 


Così vediamo Dio costituire Giobbe quale intercessore per 
l’espiazione della colpa commessa dai suoi tre amici, e dichiararne 
efficace la preghiera (42). 

Anche l’intercessione degli angeli è notata esplicitamente nel- 
l'Antico Testamento. 

Un passo tipico ci è offerto dal profeta Zaccaria (I, 12) il quale 
riporta una preghiera fatta da un angelo. Erano ormai trascorsi 
settant'anni da quando, devastata Gerusalemme e distrutto il Tem- 
pio santo, le rovine stavan lì a testimoniare l’ira del Signore che 
si era abbattuta sul popolo fedifrago. L’angelo allora, desiderando 
che ogni ritardo fosse eliminato, che ogni ostacolo venisse rimosso 
e che la Città santa fosse nuovamente abitata dai reduci e illu- 
strata dal nuovo culto, pregò così: « Domine exercituum usquequo 
tu non misereberis Jerusalem et Juda quibus iratus es?» (43). 


Il Nuovo Testamento non è meno ricco del Vecchio. 

Innanzitutto abbiamo la raccomandazione energica di Nostro 
Signore: « Orate pro persequentibus et calumniantibus vos» (44). 

Di più S. Paolo nelle sue Epistole si raccomanda incessante- 
mente alle preghiere dei fedeli. « Obsecro vos fratres..... ut adiu- 


(40) Levitico IV, 20; V, 10 e 16; VI, 7; X, 17; XIV, 19; XVI, 11 ecc. cfr. anche 
Numeri XV, 26; XVI, 46. 

(41) L’Estius estende questa preghiera di Samuele anche a dopo la sua morte. E? 
certamente possibile che la volontà di Samuele tendesse a valicare anche i limiti della 
vita terrena, ma non possiamo dedurlo dal testo, il quale non è che una risposta di 
Samuele al popolo che, dopo averlo privato della giudicatura per scegliere un re, 
voleva che egli pregasse ancora, come aveva pregato durante la giudicatura. (Cfr. 
Commentaria in quattuor libros Sententiarum, 1. IV, dist. 45; 14 - Napoli 1720, vol. 
II, pag. 217). 

(42) Cfr. G. RiccrortI: Ji libro di Giobbe, Torino 1924, p. 251; P. DHORME: Le 
livre de Job, Paris 1926, p. 593. 

(43) A questo testo se ne potrebbero unire tanti altri che mostrano, se non pro- 
prio un’esplicita, almeno una implicita preghiera degli Angeli, costituita dall’offrire 
a Dio le preghiere degli uomini. Tra questi testi, i principali del V.T. sono: Tobia, 
UNI, 25; XII, 12; Salmo XC, 11; Daniele X, 10 ss. 

(44) Mt. V, 44; cfr. Le. VI, 28. 
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vetis me in orationibus vestris pro me ad Deum ». Di frasi come 
questa son ricche le epistole paoline (45). 

S. Giacomo infine nella sua Epistola Cattolica esorta i fedeli 
alla preghiera vicendevole poichè la preghiera del giusto ha un 
valore inestimabile. « Orate pro invicem ut salvemini: multum 
enim valet deprecatio justi assidua» (46). 

A proposito poi della intercessione di Maria Santissima, il 
Vangelo di S. Giovanni (Il, 1-11) ci offre, con l’episodio delle nozze 
di Cana, un caso di intercessione efficace della Beata Vergine du- 
rante la sua vita terrena. 

Infatti, prescindendo dalla interpretazione della risposta data 
da Gesù alla Madre che lo pregava di compiere un miracolo, il 
primo miracolo, per venire incontro a dei poveri sposi — inter- 
pretazione che secondo gli esegeti moderni non mostra che una 
grande deferenza di Gesù verso la Madre e insieme chiarisce che 
Gesu aspettava un’altra occasione per iniziare la sua azione mes- 
sianica (47) — rimane il fatto inequivocabile dell’intercessione di 
Maria Vergine e della efficacia di questa intercessione. Se Gesù 
compie il miracolo, lo compie per esaudire il desiderio espressogli 
dalla Madre (48). 

L’intercessione degli Angeli, nel Nuovo Testamento, viene 
chiaramente espressa dall’Apocalisse. 

La visione dei ventiquattro vegliardi che si prostrano davanti 
al mistico Agnello tenendo in mano una cetra ed una fiala piena 
di quei mistici profumi che sono le preghiere dei Santi (49); e 
poi ancora, l’altra visione dell’Angelo che sull’altare posto davanti 
al trono di Dio brucia gran copia d’incenso affinchè il suo fumo 


(4AD)VIA ess VI 21 VLINDess RIE CROMIENNDISO ICON Te: 

(46) Cap. V, 16 - Che l’avverbio invicem abbia qui un senso relativo, ristretto ai 
soli sacerdoti e malati, come vuole il P. Sales (Nuovo Testamento, Torino 1914, vol. II, 
pag. 529) oppure che abbia un valore generale, riferito, cioè, non ai soli sacerdoti e 
malati, ma a tutti i fedeli, come sostiene lo Chaine (L’Epitre de S. Jacques, Paris 1927, 
pag. 133) e lo Charue (Epitres Catholiques, in « La S. Bible », ed. Pirot, Paris 1988. 
vol. XII, pag. 431) ciò non ha importanza relativamente alla intercessione dei viventi 
per i viventi. 

(47) Cfr. G. Lagrange: L’Evangil de S. Jean, Paris 1925, p. 50-57; G. RrccrorTI: 
Vita di Cristo, 14 ed., Milano 1941, pp. 328-329; E. ZorLi: Quid mihi et tibi Mulier?, 
in Marianum, vol. VII, 1946, pp. 2-15; F. Ceuppens: De Mariologia Biblica, 3 ed., 
Torino 1951, pp. 182 ss. 

(48) Lo KNABENBAUER (Comm. in Joannem, C.S.S. Parisiis 1898, p. 118) per ri- 
solvere ogni difficoltà insita nel testo, accetta la puntuazione desunta dal testo arabo 
di Taziano, e da S. Gregorio di Nissa (P.G. t. XLIV, c. 1308), cioè col punto interro- 
gativo dopo il « nondum venit hora mea ». Se questa puntuazione fosse ciusta, ver- 
rebbe esclusa l’intercessione di Maria Santissima. Però contro il testo di Teziano e di 
S. Gregorio di Nissa sta il testo così come viene riportato da tutti gli altri SS. Padri 


e da tuite le trascrizioni punteggiate del Vangelo giovanneo, per cui la sentenza del 
Knabenbauer è da escludersi. 


(49) Cap. V, 8. 
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olezzante salga a Dio con le preghiere di tutti i Santi, sono chiari 
simboli dell’intercessione degli angeli, i quali offrono a Dio le no- 
stre preghiere avvalorandole con la loro intercessione (50). 

In base a questi testi desunti dal Vecchio e Nuovo Testamento, 
l'argomento per la non contrarietà del dogma dell’intercessione dei 
Santi in genere e di quella di Maria Santissima in particolare, può 
essere formulato così: se i Santi hanno pregato durante la loro 
vita mortale e la loro preghiera è stata esaudita, perchè non pos- 
sono pregare e venire esauditi durante la loro vita immortale nel 
Cielo? Ciò non è impossibile perchè gli stessi Angeli, in Cielo, 
pregano per nol. 


L’insegnamento positivo della intercessione dei Santi la Sacra 
Scrittura ce l’offre nel II Maccabeiî (XV, 11-16). 

In questo passo leggiamo: « Singulos autem illorum armavit 
[Machabeus] non clipei et hastae munitione, sed sermonibus opti- 
mis et exhortationibus, exposito digno fide somnio, per quod uni- 
versos laetificavit. 

Erat autem huiuscemodi visus: Oniam, qui fuerat summus 
sacerdos, virum bonum et benignum, verecundum visu, modestum 
moribus et eloquio decorum et qui a puero in virtutibus exerci- 
tatus sit, manus protendentem orare pro omni populo Judeorum; 
post hoc apparuisse et alium virum aetate et gloria mirabilem et 
magni decoris habitudine circa illum. Respondentem vero Oniam 
dixisse: Hic est fratrum amator et populi Israel: hic est, qui mul- 
tum orat pro populo et universa sancta civitate, Jeremias pro- 
pheta Dei; extendisse autem Jeremiam dextram et dedisse Judae 
gladium dicentem: Accipe sanctum gladium munus a Deo, in quo 
deicies adversarios populi mei Israel ». 

Questo passo acquista maggior efficacia se notiamo come il 
passaggio che l’autore sacro fa da sogno a visione, ci mostra che 
non si trattava di un sogno comune, ma di un sogno tanto chiaro 
e distinto, dice il Knabenbeuer (51), come una specie di immagine 
presentata ad una persona sveglia. Ciò è più chiaro nel Codice 
sinaitico dove invece di « erat autem huiuscemodi visus », si leg- 
ge: « visionem quam vidit ». 

Questo testo afferma dunque esplicitamente che Onia e Ge- 

(50) Cap. VIII, 3-4. Cfr. Mt. XVIII, 10; Ebrei I, 14. Vedi E. ALLo: S. Jean. L’Apo- 
calypse, Paris 1921, pp. 64-103. 


(51) Comm. in Libros Machabeorum. C.S.S., Parisiis 1907, p. 429. Cfr. B. Beve- 
vor: Die Beiden Makkabà erbitcher, Bonn 1931, p. 245. 
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remia, già morti, pregano per il popolo di Israele. Non dice che 
pregano in particolare per ciascun membro del popolo, e quindi 
non possiamo affermare che l’intercessione particolare dei Santi 
e della Beata Vergine è contenuto esplicitamente nella S. Scrit- 
tura, ma l’insegnamento esplicito dell’ intercessione in genere è 
irrefutabile e tale quindi da permettere di dimostrare falsa l’as- 
serzione dei protestanti, secondo la quale il dogma della interces- 
sione dei Santi non è contenuto nella S. Scrittura ed è anzi in 
contrasto con essa (52). 


L'insegnamento della S. Scrittura ci permette quindi di con- 
cludere che Maria Santissima, la quale in occasione delle nozze 
di Cana ha preso l’iniziativa ed ha posto, certo secondo un piano 
divino, la sua intercessione all’origine dei miracoli del Salvatore, 
continua dal Cielo questa sua missione d’interceditrice per gli 
altri doni che Dio concede all’umanità. 

Niente ci dice la S. Scrittura dell’estensione universale, così 
come niente ci dice sulla particolarità dell’intercessione di Maria. 
Dobbiamo perciò concludere che queste ultime verità, le quali 
sono patrimonio dell’attuale fede della Chiesa, siano implicite 
nella tradizione scritta. 


(52) Gli apologisti, per controbattere la tesi protestante, aggiungevano al testo del 
II Maccabei, altri due testi desunti dal N. T.: la parabola del ricco epulone (Le. XVI, 
19-31) e la II Petri (I, 15). 

Nella parabola, Gesù ci mostra il ricco epulone, ormai dannato eternamente, che 
prega con accento accorato Abramo perchè mandi qualcuno ad avvertire i parenti 
della sua triste sorte affinchè, almeno questi, si salvino. Avremmo qui, dunque, un 
caso di intercessione particolare molto evidente. 

Purtroppo però, come nota il P. J. Vosté (Parabolae selectae D.N.J.C., Il ed., 
Roma 1933, vol. II, pp. 740-741), quantunque Tertulliano, S. Ambrogio, S. Girolamo, 
S. Ireneo, S. Bonaventura, Cornelio Giansenio, Cornelio a Lapide e qualche altro, ab- 
biano dato a tutta la parabola un valore storico esatto, non sono di questo parere, 
insieme a tanti SS. Padri ed esegeti precedenti, tutti gli esegeti moderni. Per essi si 
tratta di una vera e propria parabola. Il colloquio descritto da Gesù tra il ricco epu- 
lone ed Abramo non ha mai avuto luogo nella realtà; ba dunque un solo valore orna- 
mentale ed è stato portato da Gesù per esprimere più efficacemente l’insegnamento della 
parabola che è quello di condannare l’uso egoistico delle ricchezze. Gesù, in altre pa- 
role, non ha introdotto questo discorso nella parabola per insegnare l’intercessione. 
Dobbiamo perciò rinunziare a questo testo perchè non probativo, nel senso di rive- 
lazione esplicita, rispetto al nostro caso. 

Conserva però, ed è bene metterlo in rilievo, un valore storico, perchè, essendo 
ogni parabola la composizione di elementi possibili, quel discorso fittizio, creato dal 
Signore per farsi intendere dalle turbe, doveva esprimere la fede comune del popolo 
che lo ascoltava circa la possibilità di un intervento delle anime trapassate e beate 
in favore degli uomini che vivevano ancera nel tempo. 

Dal testo pietrino: « Dabo autem operam et frequenter habere vos post obitum 
meum ut horum memoriam faciatis », possiamo ricavare ancor meno. Il testo e il 
contesto escludono un espresso riferimento ad una intercessione e contiene soltanto 
una manifestazione della sollecitudine di S. Pietro perchè i fedeli possano ricordare, 


anche dopo la sua morte, le sue parole. Cfr. CÒarne: Les Epitres Catholiques, Paris 
1939, ‘p. Si. 
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20613 L’intercessione di Maria SS. nella Tradizione. 


Quando, con l’ultimo degli apostoli, si è chiusa la Rivelazione 
del Nuovo Testamento, la Chiesa era ormai in possesso non solo 
dei documenti scritti, ma anche della tradizione vivente riguar- 
dante Maria Santissima. E’ vero che questi documenti e queste 
tradizioni avranno lungo i secoli, per opera della Chiesa assistita 
dallo Spirito Santo, una maggior precisione di interpretazione, ma 
già dai primi secoli noi vediamo queste dottrine almeno in em- 
brione in tutte le manifestazioni di vita della Chiesa. 


La testimonianza dei Santi Padri. 


Il fatto dell’intercessione di Maria Santissima, e degli altri 
Santi, è presente nella mente dei più grandi ingegni del Cristia- 
nesimo dei primi secoli. Ne parlano incidentalmente come di una 
dottrina di pacifico dominio, senza nessuna preoccupazione di si- 
stematizzarla, ma al tempo stesso fornendo tutti quegli elementi 
che, diversi secoli dopo, porteranno i teologi alla trattazione com- 
pleta e sistematica. 

Nessuno dei SS. Padri anteriori al IV secolo afferma esplici- 
tamente, nei testi a noi pervenuti, l'intercessione di Maria SS., 
ma la loro fede in questa verità possiamo legittimamente dedurla 
dal fatto che il culto di Maria è certamente anteriore al IV secolo, 
e dal fatto che i SS. Padri prima del IV secolo ammettono l’inter- 
cessione dei Santi. 

‘ Così in Oriente agli inizi del III secolo, Origene (+ 255) af- 
ferma (53) che i martiri della fede non stanno inattivi davanti al 
trono di Dio, ma lottano con noi sulla terra e ci aiutano con le 
loro preghiere. 

In Occidente è S. Cipriano (+ 258) che nel III secolo ci mostra 
di credere che i Santi in cielo si interessano della salvezza dei loro 
fratelli, figli, genitori, con la stessa premura che avevano per essi 
sulla terra (54); mentre, scrivendo al Papa Cornelio, dimostra di 
credere che le preghiere degli uomini non sono interrotte dalla 
morte perchè chiede al Papa che anche se uno di loro dovesse mo- 
rire prima, non dovevano cessare le loro mutue preghiere (55). 

E’ dal quarto secolo in poi che troviamo, invece, sempre più 


(53) Exhortatio, cap. 30, P. G., t. XI, c. 601 e In Jesu Nave, Hom. 15, n. 5, P, G., 
f. XII,:c. 909. 
(54) De Mortalitate, cap. XXVI. - P.L., t. IV, c. 601, 
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esplicite e numerose, le testimonianze dei SS. Padri sulla inter- 
cessione di Maria SS. 


In Oriente. 


C'è per primo S. Efrem Siro (} 373). In uno dei suoi discorsi 
che ci son rimasti in lingua sira, presenta S. Pietro che, deside- 
rando di essere perdonato per la sua triplice negazione, dice que- 
ste parole: « Dov'è la madre di Lui? Vado a chiedere la sua in- 
tercessione, affinchè il suo diletto perdoni la mia iniquità » (956). 

Più numerose sono invece le affermazioni che troviamo nelle 
sue opere di cui ci rimane la traduzione greca (57). In esse non 
viene affermato il solo fatto dell’intercessione, ma viene affermata 
la gioia che prova il Figlio nell’esaudirla: « Il tuo unigenito Figlio 
si diletta delle tue preghiere;... perciò gode delle tue intercessioni, 
pensando che torna a sua gloria, ed esaudisce come se fossero de- 
biti le tue domande » (58); viene proclamata la continuîtà instan- 
cabile dell’intercessione di Maria: « Noi troviamo propizio il tuo 
Figlio e Dio, a motivo della tua indefessa intercessione presso di 
Lui» (59); l’efficacia di questa intercessione: « Perciò mi rifugio 
nella protezione che è la sola efficacissima, o Signora Madre di 
Dio.... Tu hai una grande confidenza, più di ogni altro, presso colui 
che da te è nato... » (60); infine, ne viene proclamata l’universalità: 
« Il genere umano... dipende sempre dal tuo patrocinio e te sola 
ha come rifugio e difesa, perchè hai confidenza presso Dio. Anch'io 
vengo a te con animo fervente, non osando avvicinarmi tranquil- 
lamente al tuo Figliolo, ma supplice chiedo di conseguire la sal- 
vezza per mezzo della tua intercessione » (61). 

S. Gregorio Nazianzeno (7 390), in una sua predica in lode di 
S. Cipriano ricorda una vergine che prega Maria Santissima per 
la propria castità messa in pericolo, e che viene salvata (62). 


(55) Epistola 57 ad Cornelium Papam. - P.L., t. III, cc. 862-863. 

(56) Th. Jos. Lamy: S. Ephraem Syri hymni et sermones; Mechlinis 1882-1902, 
vol. IV, p. 742. 

(57) C’è qualche dubbio sull’autenticità di queste opere di cui ci rimane la sola 
traduzione in lingua greca. Conservano, però, egualmente un grande valore perchè, se 
non di S. Efrem, sono certamente di qualche suo discepolo e riflettenti, quindi, il pen- 
siero del maestro. Cfr. Bover: S. Efrem Syri testimonia de universali B.M.V. media- 
tione, in « Ephemerides Theologicae Lovanienses », 1927, pag. 161 ss. 

(58) AssEMANI - MoBAREK: $S.P.N. Ephraem Syri opera omnia graeca. Precatio ad 
SS. Dei Matrem II, Roma 1732-1746), vol. III, p. 525. 

(59) ASssEMANI, op. cit.: Precatio ad SS. Dei Matrem III, vol. III, pp. 526-527. 

(60) AssEMANI, op. cit.: Precatio ad SS. Dei Matrem VII, vol. III, p. 548. 

(61) ASSEMANI, op. cit.: Precatio ad SS. Dei Matrem V, vol. III, p. 532, 

(62) In Laudem S. Cipriani, n, XI, P.G., t. XXXV, c. 1181. 
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S. Gregorio Nisseno ( 394) nella vita di S. Gregorio Tauma- 
turgo racconta una visione avuta nella quale gli apparvero Maria 
SS. e S. Giovanni. Quest'ultimo in seguito ad insistenti preghiere 
di Maria SS., alle quali soltanto egli diceva di ottemperare, fece 
a S. Gregorio alcune rivelazioni (63). 


S. Modesto di Gerusalemme (7 631), in una sua predica, così 
sì esprimeva rivolto alla B. Vergine: « Da ogni afflizione vengono 
liberati coloro che ti riconoscono come Madre di Dio; il quale ti 
ha unito a se affinchè tu fossi interceditrice per noi» (64). 

S. Andrea di Creta (+ 720), insisteva anche lui sulla potenza 
della intercessione di Maria: « Liberaci, o Gesù salvatore nostro, 
dall’errore, dalla tentazione e dal male. Accogli sempre la suppli- 
cante tua Madre, la quale essendo Madre prega efficacemente » (65). 


Anche S. Germano di Costantinopoli ($ 733) ne proclama la 
grande efficacia e la universalità: « Con la tua accettissima inter- 
cessione, con le tue preghiere materne dirette al tuo figlio, fa che 
la Gerarchia ecclesiastica sia ben governata » (66). «O Madre di 
Dio, che sei capace col tuo aiuto di farci ottenere la salvezza da 
non aver bisogno di altri intercessori presso Dio... indubbiamente 
non ha limiti la tua liberalità; nè si sazia mai la tua brama di 
soccorrerci. I tuoi doni non si contano. Nessuno, se non per tuo 
mezzo, ottiene la salvezza; nessuno, se non per tuo mezzo, o Im- 
macolata, viene liberato dai mali» (67). 


S. Giovanni Damasceno (i 749) infine, ribadisce l’ufficio di 
interceditrice che ha Maria SS.: « Ave, piena di grazia, che sei 
diventata il rifugio di noi venuti dal fango, sii interpellatrice presso 
il tuo figlio, Dio tuo e nostro » (68). 


Im Occidente. 


In questo settore, pur trovando nei SS. Padri le più grandi 
lodi di Maria rivolte in particolare alla sua dignità di Madre di 
Dio, alla sua santità e purezza, non troviamo se non in S. Am- 
brogio (+ 397) un testo nel quale, riportando una preghiera rivolta 


(63) De vita S. Gregorii Taumaturgi, P.G., t. XLVI, e. 912. 

(64) Encomium in Dormitione SS. Dominae nostrae Deiparae semperque virginis 
Mariae, n. 10 - P.G., t. LXXXII, II, c. 3301. 

(65) Triodia Mayoris hebdomadae, 7-8. - P. G., t. XCVII, c. 1417. 

(66) Oratio in praesentationem SS. Deiparae I, n. 19 - P.G., t. XCVIII, c. 308, 
(67) Oratio in S. Mariae Zonam. - P.G., t. XCVII, c. 380. 

(68) Homilia Il in Annuntiatione B,M,V., - P.G., t. XCVI, c. 660, 
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da Maria SS. all’Eterno Padre per le vergini, si vede la fede del 
Santo Dottore in questa verità (69). 

Per trovarla esplicita e solenne dobbiamo attendere S. Ful- 
genzio e S. Pier Damiano che daranno il via a tutti gli scrittori 
posteriori, i quali, nel manifestare la potenza della intercessione 
di Maria, pare che vogliano riempire del loro grido i secoli vuoti 
che li precedettero. 

Riassumendo, possiamo dire che nel periodo patristico era viva 
nei SS. Padri, con la fede nell’intercessione degli altri Santi, anche 
la fede in quella di Maria. Essi non facevano nessuna distinzione 
fra intercessione in generale e intercessione particolare, ma dai 
testi riportati è manifesto che essi intendevano parlare anche di 
intercessione particolare. Di più, i SS. Padri riconoscevano alla 
intercessione di Maria non solo una efficacia superiore a quella 
degli altri Santi, ma ne proclamavano anche la universalità. 


La testimonianza dei Dottorì e dei Teologi. 


Il pensiero dei SS. Padri giunge vivo sino a noi attraverso le 
opere degli autori ecclesiastici. 

In Oriente, dove nessuna opposizione, dopo quella degli ico- 
noclasti doveva farsi sentire, la dottrina dell’intercessione di Maria 
si trasmette di età in età. 

S. Teodoro Studita (# 826) ripete l’universalità e la potenza 
dell’intercessione mariana. « Ora, mentre tace la voce prodotta 
dalle sue labbra mosse da Dio, apre la sua bocca all’eterna loquela, 
supplice, per tutti gli uomini. Ora, abbassando quelle sante mani 
corporali che avevano portato Dio, resa immortale, le solleva a 
Dio per la salute del mondo... Esulti ogni creatura che beve al 
virgineo fonte le acque dell'immortalità che lo liberano dalla sete 
mortifera » (70). 

Egualmente S. Giorgio di Nicomedia ($ 879): «Come Madre 
irreprensibile che ignora ripulse godi la fiducia [del tuo Figlio]; 
hai una potenza insuperabile, una forza invincibile... Per quanto 
siano tanti i delitti che gravano sulla moltitudine, pure vengono 
facilmente dissolti se tu lo vuoi. Niente infatti resiste alla tua 
potenza: tutto obbedisce al tuo comando.... Il tuo Figlio ti ha in- 


(69) «O quantis illa virginibus occurret, quantas complexas ad Dominum trahet 
dicens: haec torum fili mei, haec talamos nuptiales immaculato servavit pudore ». 
De virginibus, 1. II, cap. 2, n. 16 - P.L., XVI, c. 222. 

(70) Oratio V in Dormitione Deiparae, n. 2 - P,G., t, IC, c. 721. 
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nalzata al di sopra dei cieli e di tutte le creature. Ad esse ha dato 
la fiducia sul tuo governo delle cose che si operano mirabilmente: 
senza nessun altro mezzo, per loro parli a Dio creatore: a Lui 
piace la tua domanda, lo diletta la tua intercessione; non rifiuta 
ciò che chiedi perchè stima sua gloria la tua gloria; e ciò che 
chiedi Egli lo fa come se fosse un dovere, lieto come un figlio» (71). 

Lungo questa linea, ricca e incisiva, soprattutto per quanto 
riguarda la potenza e la universalità della intercessione mariana, 
si trasmette, anche dopo lo scisma, sino ai nostri giorni il pen- 
siero della Chiesa greca (72). 


In Occidente, nel periodo post-patristico, sono numerosissime 
le affermazioni riguardanti l’intercessione della B. Vergine. 

Per gli scrittori di questo periodo resta ormai acquisito in- 
discutibilmente il fatto dell’intercessione, sia generale che parti- 
colare di Maria e degli altri Santi. La discussione verte ormai sul 
come spiegarla in base alla filosofia usata da ciascuno; verte sulla 
natura di questa intercessione, sui fondamenti di essa, sui rapporti 
che corrono fra essa, la Provvidenza divina e il Cristo mediatore 
universale; sul modo con cui la B. Vergine e i Santi vengono a 
conoscenza delle nostre preghiere e, infine, sulla efficacia e l’e- 
stensione della loro intercessione. Vediamo così gli scrittori sacri 
prendere gli elementi di riflessione teologica forniti dai SS. Padri 
e svilupparli sino al raggiungimento delle grandi sintesi fatte dai 
sentenziari e dai sommisti della Scolastica. Vediamo altresì questi 
stessi autori mettere in sempre più chiara luce, sia prima che 
dopo il Concilio di Trento, il potere e l’efficacia della intercessione 
di Maria. Così vediamo, per esempio, Gionata d’Orléans ($ 842) 
studiare il rapporto che esiste tra l’intercessione e Dio (73); S. An- 
selmo ($ 1109) studiare il carattere della carità che spinge i Santi 
a pregare per noi (74); Ildeberto di Tours (7 1133) (75) ribadire, 


contro Enrico di Cluny (76), che i Santi conoscono le nostre pre- 
ghiere. Cfr. nota 2 all’Epistola XXIII di Ildeberto di Tours. 
ghiere; Pietro il Venerabile (i 1152) studiare la natura della in- 


tercessione (77); e finalmente Ugo di San Vittore ($ 1141) tentare 


(71) Oratio VI in SS. Deiparae ingressum in Templo - P.G., t. C, c. 1140. 

(72) Cfr. ALcERMISSEN: La Chiesa e le Chiese - Traduzione dal tedesco di un 
gruppo di professori milanesi. Parte IMI, cap. IV - Brescia 1942, p. 480. 

(73) Contra Claudium Taurinensem - P.L., t. CVI, c. 330. 

(74) Prologion, c. 25 - P.L., t. CLVIII, c. 241. 

(75) Epistola XXIII - P.L., t. CLXXI, c. 240. 

(76) Monaco benedettino il quale negava ai santi la conoscenza delle nostre pre- 

(77) Contra Petrobrusianos - P.L., t. CLXXXIX, c. 844. 
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di organizzare scientificamente la questione (78), seguito da Pietro 
Lombardo (; 1160) (79) e da altri, sino ad Alano di Lilla 
($ 1202) (80) il quale, per confutare gli albigesi e i Valdesi, raduna 
insieme tutta la dottrina che poi S. Bonaventura (81) e, special 
mente, S. Tommaso d’Aquino (82) organizzeranno sistematica- 
mente e sinteticamente in modo duraturo. 

Contemporaneamente sentiamo magnificare le qualità della 
intercessione di Maria. 

S. Fulberto ({ 1028) ne esalta la potenza con queste espres- 
sioni: « La Madre del Signore è ovunque imperiosa, ovunque ge- 
nerosa » (83). « Non si può dire quanta grazia e gloria le ha dato 
il Signore. Questo però sappiamo con certezza: che qualunque 
cosa chiedano a Dio i giusti la ottengono più celermente per l’in- 
tercessione della Madre, mentre i peccatori impetrano anch'essi 
ben spesso la misericordia » (834). 

Egualmente fa S. Pier Damiani (# 1072): «Ha fatto in te 
grandi cose colui che è potente, e ti è stata conferita ogni potestà 
in cielo e in terra. Che cosa ti viene negato...? Niente ti è impos- 
sibile perchè ti è possibile sollevare i disperati sino alla speranza 
della beatitudine. La potenza di Dio potrà essere in contrasto con 
la tua, dal momento che dalla tua carne ha avuto origine la sua 
carne? Ti accosti infatti all’aureo altare della riconciliazione non 
soltanto orante, ma anche imperante; signora, non serva» (85). 
Potenza, come si vede, dell’intercessione mariana fondata sulla 
maternità divina. 

S. Anselmo (i 1109) a sua volta ne esalta la potenza, la uni- 
versalità e la stessa necessità. « Cerco un aiuto del quale, dopo 
il tuo Figlio, il mondo non può trovare il migliore. Il mondo ha 
gli apostoli, i patriarchi, i profeti, i martiri, i confessori, le ver- 
gini, i quali sono tutti ottimi aiuti che io desidero invocare. Ma 
tu, o Signore, sei un aiuto migliore e superiore. Perchè di essi e 
di tutti gli altri santi, degli stessi spiriti angelici, dei re e dei 


(78) De Sacramentis, lib. II, p. XVI, cap. 7 e 11 - P.L., t. CLXXVI, cc. 594-596. 

(79) Liber Sententiarum, lib. IV, dist. 45, cap. 6 - Quaracchi, t. II, PALO05Essì 
Anche Guglielmo di Auxerre (+ 1231) nella sua Summa Aurea (stampato erroneamente 
col titolo « Commentarius in libros Sententiarum » da G. Regnant a Parigi nel XVI sec. 
e poi da altri editori. Cfr. GRABMANN: Storia della Teologia Cattolica, Milano, Vita e 
Pensiero 1933, pag. 80), nel lib. III, tract. III, q. 6, fa lo stesso tentativo. 

(80) Opxcito Lbi4 

(81) In IV Sententiarum, Dist. 45, a. III - Quaracchi t. IV, pag. 947 ss. 

(82) In IV Sententiarum, Dist. 45, q. III - ed. Parmese 1857, t. VII. 

(83) .Sermo IVio=-+P.I.,5t. CXLISCM8241 

(84) SermoV - |P. L.,.t. CXLI,, c..325. 

(85) Sermo XLIV: in Nativitate B, M, V, - P,L., t. CXLIV, c. 740, 
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potenti del mondo, dei ricchi, dei poveri, dei padroni e dei servi, 
dei grandi e dei piccoli tu sei la Signora, e ciò che tutti questi 
possono con te, tu lo puoi senza di essi.... Se tu taci, nessuno pre- 
gherà, nessuno mi aiuterà. Se tu preghi, tutti pregheranno, tutti 
mi aiuteranno » (86). 

L’universalità di questa intercessione ce la ricorda anche 
S. Bernardo (7 1153) con la ben nota frase: « Con tutto il cuore, 
con tutti gli effetti, con tutti i voti, veneriamo Maria, perchè questa 
è la volontà di Dio, il quale ha voluto che noi avessimo tutto 
per Maria» (87). 

Pietro dì Bloîs (} 1220) ci parla ancora della sua potenza: 
«So che non rimarrà senza effetto la preghiera della Madre... la 
quale è stata data a noi come patrona diligente e pia mediatrice 
presso il Figlio» (88). 

S. Bonaventura (i 1274) invece ricorda la necessità dell’inter- 
cessione di Maria (89), mentre S. Alberto Magno (i 1280), in tutta 
la sua vastissima produzione intorno alla Madonna ha riesposto 
quanto sulla intercessione avevano detto gli scrittori precedenti(90). 
Dopo di lui, i più grandi autori mariani non hanno fatto che ri- 
petere questa dottrina sulla potenza, sulla universalità, sul carat- 
‘tere della intercessione di Maria. 

L’antimarianismo della riforma luterana e del giansenismo 
cercò di intaccare questa dottrina, ma tutti gli sforzi si infransero 
contro le opere dei teologi cattolici che riaffermarono questo po- 
tere di Maria Santissima. 

Suarez (i 1517), S. Pietro Caniîsio ({ 1597), S. Lorenzo da 
Brindisi (} 1619), S. Roberto Bellarmino ({ 1621), S. Francesco di 
Sales (i 1622), Novato (j 1648), Contenson (+ 1674), D’Argentam 
($ 1680), Bossuet ({ 1704), S. Grignon di Montfort (+ 1716), Van 
Ketwigh (f 1720) e S. Alfonso de Liguori ( 1787) sono i principali 
teologi che, attingendo ai Padri ed ai Dottori, hanno saputo ribat- 
tere tutte le obiezioni sollevate contro la dottrina dell’intercessione 
di Maria, rivendicandone in pieno la cattolicità (91). 


(86) Oratio XLVI - P.L., t. CLVIII, cc. 343-344. 

(87) Sermo V, in Nativitate B. M. V., n. 7 - P.L., t. CLXXXIII, c. 441. 

(88) Sermo XXXIV: De Assunptione B.M.V. - P.L., t. CCVII, c. 665. 

(89) Collationes in Joannem, cap. 14 - Quaracchi, t. VI, p. 303. 

(90) Cfr. M.M. DesmaraIs: S. Albert le Grand, Docteur de la Médiation Univer- 
selle. Paris 1935. 

(91) Cfr. CL. DirLinscaNEMmER: La Mariologie de S. Alfonse de Liguori, Fribourg 
(Suisse) 1931. La prima e la seconda parte di quest'opera sono dedicate a tracciare 
una storia della Mariologia dal periodo post-rinascimentale a S. Alfonso de Liguori. 


28 NICCOLO’ M. CIUFFO O. P. 


L’omogeneità e la continuità di pensiero e di fede che abbiamo 
Visto.fra la Sacra Scrittura; i SS: Padri; i ‘Dottori, i‘Teologi,teon 
la fede pubblica e privata di tutti i fedeli cristiani manifestata 
anche nella liturgia e nelle altre manifestazioni che l’archeologia 
ha messo in luce, ci mostra come realmente il Magistero ecclesia- 
stico attuale non è che l’espressione della Rivelazione cristiana. 

E’ inammissibile infatti, che una continuità così luminosa e 
unanime di tutta la Chiesa nella stessa fede non sia la logica con- 
seguenza di una verità contenuta realmente nel deposito sacro 
della Rivelazione. 

La Chiesa dunque, definendo, nel Concilio tridentino, l’inter- 
cessione particolare dei Santi, ed insegnando oggi che l’interces- 
sione di Maria Santissima ha, per disposizione divina, una portata 
universale non fa che esplicare il suo mandato. 

Una conferma della dottrina della Chiesa ci viene data dalla 
Teologia, la quale con la sua speculazione ci dà una ragione d’es- 
sere della intercessione e insieme ne mostra la natura. 


NIiccoLò M. Ciurro O, P. 


ORIZZONTE DELLA METAFISICA 
ANSTSRONTRIRCA 


I. - SIGNIFICATO DELLA RICERCA. 


Qual’è l’orizzonte della metafisica aristotelica? Il sostantivo 
metafisica e l’aggettivo aristotelica sono sufficientemente determi- 
nati: perciò immediatamente comprensibili nel loro significato so- 
stanziale. Certo, il termine metafisica ha assunto, storicamente, 
una gamma vastissima di significati connotati da sfumature varie: 
tante quante sono state, storicamente, le varie concezioni metafi- 
siche. Ma un senso fondamentale le unifica: problema (almeno 
problema, anche quando se ne nega una possibile soluzione) del 
fondamento dell’esperienza e del suo significato fondamentale. Qui, 
l'aggettivo qualificativo di aristotelica ne indica un significato sto- 
rico fondamentale: lasciandone, ovviamente, indeterminate ulte- 
riori precisazioni teoretiche; le quali saranno frutto, spero, della 
conclusione del presente scritto. 

Non altrettanto può dirsi del vocabolo orizzonte, assunto ora 
necessariamente con significato alquanto elastico e, conseguente- 
mente, altrettanto generico: perciò bisognoso di venire chiosato e 
precisato, determinandone meglio il senso. Il quale senso resta 
affetto da due possibili significati fondamentali: potendo indicare 
o l’oggetto diretto e immediato della metafisica nell’atto del suo 
iniziale porsi fondarsi e costituirsi; oppure l’integrale ampiezza 
estensiva della metafisica stessa, comprensiva di tutto il suo con- 
tenuto nel fatto della sua affettiva strutturazione al momento della 
sua costituzione compiuta. Si intende che si parla, qui, di compiu- 
tezza ideale e di diritto: chè, storicamente e di fatto, la compiu- 
tezza della metafisica resta sempre un compito inesauribile; perciò 
ancora sempre ulteriormente bisognoso di indagini incessantemente 
intese e tese a scovarne e scavarne profondità ed estensione. La 
chiarificazione e precisazione dell’orizzonte in questione, applicato 
alla metafisica aristotelica, resta il compito e la meta e sara il 
risultato e la conclusione del presente scritto. Risultato e conclu- 
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sione ovviamente parziali e limitati: ho appunto detto or ora che 
tale compito resta inesauribile teoreticamente. Ed esso, anche sto- 
ricamente, rimane revisibile con ulteriori integrazioni correzioni e 
magari capovolgimenti, anche relativamente all’argomento storico 
specifico qui in esame: la metafisica aristotelica. Le interpretazioni 
di essa sono, di fatto, varie e discordanti; e i risultati, conseguente- 
mente, disparati e divergenti. Ritengo perciò opportuno ed utile 
riprendere il problema nel tentativo di precisare il tema in que- 
stione. 

Rifacendomi ai dati testuali; tenendo presente la situazione at- 
tuale degli studi sull’argomento (1), tento e tendo ad una fondata 
intellezione e comprensione (2) del concetto e dei compiti della 
metafisica quale è concepita e praticata da Aristotele (3). Lo scopo 
immediato è, naturalmente, quello di un’inchiesta a carattere sto- 
rico: intendere la concezione aristotelica della metafisica. L’inten- 
zione ultima mira, attraverso e mediante l’esame di un dato sto- 
rico rispettato ed inteso nei suoi termini concreti ed effettivi, a 
determinare e precisare una concezione teoretica della metafisica 
tout court. Quest'ultimo compito sopratutto importa a chi professa 
veramente filosofia, o vitalmente se ne interessa: perciò più preme 
ed importa a chi scrive e, credo, anche a chi eventualmente legge. 

Spero, poi, che non si fraintenda l’affermazione di un intento 
storico e di uno teoretico affidati al presente scritto. I due compiti, 
storico e teoretico, sono ben diversi e distinti e vanno rispettati 
nella loro diversità e distinzione. Ciò che non sempre avviene: 
constatandosi spesso il fatto di indagini storiche che risultano pseu- 
dostoriche, scoprentisi e rivelantisi quali puri pretesti per affer- 
mazioni teoretiche cercanti nella storia del passato conferme alle 
convinzioni personali di chi scrive. Ne sgorgano ricostruzioni sto- 
riche arbitrarie, omettenti o mutilanti i dati storici per piegarli e 
farli servire a tesì pregiudiziali: tesi che, prescindendo ora dalla 
loro consistenza teoretica, sono arbitrari pregiudizi quando pre- 
tendono di imporsi apriori ad un'indagine storica, stringendola e 
costringendola in schemi precostituiti. Certo, l’obbiettività storica 


(1) Data l’immensità della bibliografia aristotelica, può darsi mi sia sfuggito qual- 
cosa sul tema fatto oggetto del presente studio. Comunque, mi sono sforzato di tenere 
conto di quanto mi è parso essenziale sull’argomento. 

(2) Senza pretendere, ovviamente, di avere scoperto finalmente l’interpretazione 
definitiva di Aristotele: presunzione che sarebbe .fatua. Presento l’interpretazione pro- 
posta sull’argomento specifico perchè la ritengo fondata e valida. Ciò che, naturalmente, 
fa chiunque tenti un saggio. Al lettore il riscontrare e indicare meriti e limiti. 

(3) Ecco il perchè di quell’orizzonte posto nel titolo dello scritto: nel quale si 
indaga appunto fondamento ed estensione della metafisica aristotelica. 
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assoluta precisa e rigorosa resta un mito: per l’insuperabile e in- 
trascendibile soggettività di ogni ricerca storica. Averne, almeno, 
chiara e consapevole coscienza: nei due significati di consapevo- 
lezza e di dovere morale, aiuterà a minimizzare gli inconvenienti 
intrinseci ad ogni indagine immergentesi nel passato. 


]I. - PROBLEMA DELL’IMPOSTAZIONE ESEGETICA DI ARISTOTELE. 


Il primo problema che necessariamente si pone e inevitabil- 
mente si impone è quello dell’impostazione metodica dell’interpre- 
tazione di Aristotele in generale, della sua metafisica in partico- 
lare. Due sono state, di fatto (4), le impostazioni storiche praticate 
nell’interpretazione dello Stagirita: una sistematico-concordistica, 
animata e dominata da interessi teoretici; l’altra storico-genetica, 
preoccupata di intendere l’Aristotele storico quale effettivamente 
fu lungo la sua vita e con i suoi concreti interessi psicologici e 
ambientali. 


1. - L’esegesi sistenmatico-concordistica. - Questa forma di in- 
terpretazione prevalse per secoli: praticamente, predominò fino 
agli inizi del sec. XX. Con essa e in essa si mirava ad organizzare 
i dati testuali in un sistema organico: armonizzando unitariamente 
i dati conservatici del corpus aristotelico su piano orizzontale; di- 
sinteressandosi (e ignorandola) di un’eventuale sistemazione ver- 
ticale a sfondo genetico-cronologico. Poichè le difficoltà non man- 
cavano, ne scaturiva un concordismo non di rado forzato (almeno 
nei particolari), accatastante e accostante i testi smorzandone le 
divergenze e avvicinandone i significati per piegarli ad un senso 
complessivo unitario che costituisse un sistema organico. Più spesso 
ancora si imponeva la necessità di oltrepassare i dati storici testuali 
con ulteriori svolgimenti ed integrazioni, addossandoli al filosofo 
greco fiorito nel sec. IV a. Cr. nella Grecia classica. Le fondamen- 
tali interpretazioni di Aristotele nei cicli culturali alessandrino, 


(4) Oltrechè di fatto, anche di diritto sono due sole le interpretazioni fondamentali 
possibili, sia dello Stagirita che di chiunque altro. Ogni uomo è, e resta sempre, una 
unità sostanziale; ma è posto nella storia ed ha, egli stesso, una sua propria storia 
personale: cioè, si svolge e si sviluppa lungo il suo ciclo vitale. Lo sviluppo evolutivo 
di un pensatore (e di un uomo qualunque) può svolgersi sostanzialmente lineare è 
rettilineo, o procedere per sbalzi e fratture; può restare in superficie o incidere pro- 
fondamente: mai è del tuito assente, perchè è la vita stessa (particolarmente quella del 
pensiero) che è essenzialmente processo. Il difficile è individuare cogliere e seguire la 
linea interna e profonda dello sviluppo. Spesso mancano, o scarseggiano, i dati esterni 
di riferimento. I dati interni del soggetto evolventesi, che sono poi quelli decisivi, 
sfuggono all’indagatore: il quale è condannato al limite delle manifestazioni esterne 
(opere e scritti), dalle quali deve arguire il processo interno. Ogni ricostruzione resta 
dunque, conclusivamente, approssimativa ed aleatoria. 
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arabo, cristiano-medievale e rinascimentale sono il frutto e il ri- 
sultato dell’applicazione di un tale metodo. La lettura dei com- 
menti aristotelici prodotti nei tempi indicati mostra e svela le so- 
vrastrutture elaborate da interpreti di valore e di grido: le quali 
restano appunto sovrastrutture storicamente occasionate dai testi 
aristotelici, ma oltrepassanti di gran lunga i dati storici effettiva- 
mente lasciati dal filosofo di Stagira. Anche se e quando tale me- 
todo esegetico si mantenga fedele allo spirito sostanziale e sì tenga 
lungo la linea fondamentale dello svolgimento di implicanze pre- 
senti germinalmente nell’aristotelismo, è evidente che l’Aristotele 
concretamente storico ne esce testualmente deformato, appunto 
perchè integrato. Tale fatto, confermato anche dall’aspirazione 
esplicita delle varie interpretazioni singole, divergenti alle volte 
radicalmente tra loro pur nella pretesa di afferrare possedere e 
salvare l’Aristotele vero (teoreticamente), scopre e rivela che il 
vero Aristotele (storico) sfugge; o, almeno (5), resta assai dubbio. 

La consapevolezza di tale stato di fatto contribuì anch'essa, 
credo, ad avviare ad un’altra impostazione esegetica. D'altronde, 
non è chi non veda e riconosca, oggi, l’arduità storica e le forzature 
teoretiche di concordismi voluti aprioristicamente ad ogni costo; 
e non riconosca l’immenso apporto delle integrazioni effettivamente 
portate ed addossate al filosofo di Stagira fiorito in Grecia nel IV 
sec. a. Cristo. Matura così una preparazione ambientale aperta e 
pronta a tentare altre vie di esegesi aristotelica. 


2. - L’esegesi storico-genetica. - È’ questa l’unica alternativa 
possibile, radicalmente e sostanzialmente, quale altra da quella 
sistematica nell’interpretazione storica di un pensatore. Essa ap- 
punto si alternò, e alle volte anche si contrappose, alla precedente: 
affermandosi e trionfando nei primi decenni del sec. XX. 

Dopo qualche spunto sporadico ed occasionale da parte di vari 
studiosi, W. Jaeger imposto ed affrontò direttamente il problema 
dell’evoluzione aristotelica, applicandolo dapprima alla genesi del- 
l’attuale Metafisica (1912), estendendolo poi all’intera personalità 
dello Stagirita (1923). Sulla pista aperta si inoltrarono altri: con- 
sentendo sulla sostanza del metodo, anche quando non convenivano 
su risultati particolari e, in qualche caso, anche di fondo; appro- 


(5) Ho detto almeno dubbio il vero Aristotele storico: perchè non si può escludere 
apriori che, ira le tante interpretazioni proposte, una abbia colto nel segno sostan- 
zialmente. Resia da determinare quale tra le tante: il che costituisce appunto il pro- 
blema dell’interpretazione, complicandolo ulteriormente. 
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fondendo estendendo e precisando il campo delle indagini (6). Il 
nuovo metodo rivoluzionò gli studi aristotelici: ponendo nuovi pro- 
blemi; rinnovando la problematica dei tradizionali temi teoretici 
oggetto delle secolari interpretazioni precedenti. I frutti delle pre- 
cedenti esegesi, essenzialmente risultanti dal metodo sistematico- 
concordistico, venivano ovviamente ad essere manomessi, e alle 
volte anche compromessi, dai risultati raggiunti col nuovo metodo 
storico-genetico. Il nuovo metodo e i nuovi risultati riproponevano 
da capo il problema dell’interpretazione di Aristotele: esigendo 
una nuova esegesi ed imponendo il compito di affrontarla tenendo 
presenti tutti i nuovi dati per una comprensione storicamente più 
esatta e fedele, teoreticamente più lineare e più consona alla let- 
tera e allo spirito del filosofo di Stagira. 

Senonchè, il metodo storico-genetico scopriva e rivelava presto 
le difficoltà e l’aleatorietà del compito affrontato e assunto quale 
soluzione direttamente storica e, indirettamente, teoretica del pen- 
siero di Aristotele. Ciò proveniva da due difficoltà fondamentali: 
la scarsezza dei dati storici a disposizione, estrinseci ed intrinseci, 
dai quali partire e sui quali impostare il metodo di ricerca; la 
conseguente aggravata soggettività dell’utilizzazione e della ma- 
nipolazione dei dati tematico-teoretici sui quali poggiare per fon- 
dare i proprii risultati. Le divergenze dei quali apparvero sensibili; 
ed anche contrastanti, specie quando si pretendeva scendere a pre- 
cisare punti particolari relativi all'evoluzione di Aristotele. Tali 
divergenze contribuirono a moderare gli entusiasmi suscitati dal 
nuovo metodo e a rivederne i primitivi risultati, con maggiore scru- 
polosità e più vigile consapevolezza; specie sotto l’aspetto delle 
inferenze teoretico-sistematiche che si volevano trarre dall’appli- 
cazione di un metodo di per sè semplicemente storico-psicologico. 
La reazione era tanto più giustificata e salutare per il fatto che il 
nuovo metodo esegetico, particolarmente con lo Jaeger e con i se- 
guaci a lui più affini, tendeva a semplificare un po’ semplicistica- 
mente la linea evolutiva: riducendola al procedere di un Aristotele 
liberantesi progressivamente da preoccupazioni di carattere filo- 


(6) Autori ed opere sono ormai ben noti agli studiosi dello Stagirita. Qualcosa ne 
ho detto, indicando bibliografia e risultati, in scritti precedenti: L’immortalità deil’a- 
nima in Aristotele, Torino, 1952, pp. 45 sgg.; Evoluzione e struttura della metafisica 
aristotelica, in Riv. di fil. neosc., a. XLII (1950), pp. 462-477; Temi e problemi aristo- 
telici in alcune recenti pubblicazioni, in Riv. di studi class., a. IV (1956), pp. 124-144. 
Un quadro complessivo di tale esegesi aristotelica è tracciata dal Gomez NoGALES, cit. 
sotto (nota 26), pp. 173-219. Qualche altra indicazione su opere recenti verrà fornita 
a suo luogo, nelle note seguenti. 
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sofico-metafisico per concludere con un definitivo ed esclusivo im- 
pegno in ricerche empirico-naturalistiche. I critici intenti alla filo- 
logia storica non mancarono di rilevare l’aprioristica unilateralità 
di tale interpretazione, documentandone le manchevolezze e le pre- 
termissioni testuali. Gli studiosi animati da prevalenti interessi 
teoretici si impadronirono deile divergenze dei risultati proposti 
dai vari sostenitori per contestarle, mirando a rivendicare la so- 
stanziale unitarietà sistematica del pensiero dello Stagirita. 

Oggi è in ripresa il metodo esegetico teoretico-sistematico. Na- 
turalmente, il metodo storico-genetico non è passato invano e non 
può venire arbitrariamente ignorato ed accantonato. Il compito 
attuale di uno studioso di Aristotele, attento alla storia ed intento 
a finalità teoretiche, consiste ormai necessariamente nell’utilizzare 
i risultati acquisiti (veramente acquisiti) con il metodo storico- 
genetico, servendosene al fine di una migliore comprensione del- 
l’Aristotele storico, in un primo momento. in un secondo momento, 
ulteriore e superiore dal punto di vista ideale, tale compito im- 
pegna alla comparazione dei risultati complessivi, accertati sulla 
filosofia aristotelica, con la filosofia ideale (o l’ideale della filosofia): 
nell’intento di valutare valori e limiti della prima in rapporto alla 
seconda. Tenendo accuratamente distinti i due compiti predetti, 
non si tradisce nè l’obiettività storica, nè l’ideale teoretico: almeno 
intenzionalmente e nell’ambito dei limiti umani, in genere, e per- 
sonali, in specie. Lo scritto presente si propone tale compito ideale: 
limitando l’indagine al campo della metatisica aristotelica e restrin- 
gendo il proprio intento alla determinazione dell’oggetto e del 
campo della metafisica aristotelica. Ciò che costituisce appunto il 
suo orizzonte: il quale resia così determinato e precisato in modo 
sufficiente alla comprensione di quanto segue. 

III. - PROSPETTAZIONI STORICHE DELL’ORIZZONTE DELLA METAFISICA ARI- 
STOTELICA. 

Semplificando ma, spero, non semplicizzando; lasciando a parte 
le divergenze secondarie, tenendo presenti e facendo perno su quelle 
fondamentali, ritengo che a quattro possano venire ridotte le pro- 
spettazioni-interpretazioni della metafisica aristotelica. 


3. - Prospettazione di un orizzonte logico-nominalistico. - Una 
prima (7) interpretazione prospetta l’aristotelismo in generale quale 
(7) L’ovdine nel quale le varie interpretazioni vengono elencate e discusse non ha 


alcun riferimento alla cronologia, ma è fondato su un ordine ideale di connessione e 
di progressione, in relazione all’intento storico-teoretico del presente scritto. 
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astratto logicismo riducentesi ad una vana logomachia su nomi- 
vocaboli senza alcun concreto contenuto; avente, tutt’alpiù, un sem- 
plice valore formale di esercitazione logica. In tale interpretazione 
è naturalmente coinvolta anche la metafisica: che rappresenta la 
base fondamentale e l’acme conclusivo di tutto uno pseudo-sistema 
astratto. Tale prospettazione si accentua nel Rinascimento ma ha 
propaggini più antiche; e si inserisce poi e fa corpo con la linea 
empiristico-positivistica del pensiero moderno, condividendone de- 
stini e fortune fino alla seconda metà del sec. XIX. Il pensiero 
aristotelico in genere, e la sua metafisica in specie, inglobato e 
coinvolto con la Scolastica decadente e con le correnti eterodosse 
del Rinascimento e ad esse sostanzialmente ridotto, viene somma- 
riamente qualificato quale logomachia astratta vuota e inconclu- 
dente. L'opinione si afferma e dilaga: la sentenza passa in giudi- 
cato e tale resta per secoli. La conseguenza è l’ostracismo e l’esor- 
cizzazione di Aristotele. Nel mondo contemporaneo, gli studiosi 
seri riconoscono ormai l’enormità di tale semplicistica e apriori- 
stica (generalmente) pseudo-interpretazione: salvo qualche ma- 
nualista ritardatario e papagallesco, nessuno più osa oggi conti- 
nuare a propalare tale stroncatura. Stroncatura storicamente com- 
prensibile (ma non perciò legittimabile) solo se si tiene presente 
l’idolatria banale e miope di cui fu oggetto lo Stagirita da parte 
di aristotelici del Rinascimento: spesso, i più, decadenti e super- 
ficiali; e della sete di concretezza empirica da parte degli antiari- 
stotelici contemporanei ai primi: bene spesso, anch'essi, prevenuti 
e superficiali in fatto di competenza sull’aristotelismo, travagliati 
ed andicappati da grossi equivoci storici e teoretici (8). 

Detto questo in generale, non è il caso di soffermarci ulterior- 
mente sull’interpretazione aristotelica in esame; e ciò per varie 
ragioni. Anzitutto, una confutazione documentata delle singole ac- 
cuse accumulate nell’esegesi prospettata è condizionata alla rico- 
struzione storica di tutto l’aristotelismo dal quattrocento all’otto- 
cento: cosa, qui, evidentemente impossibile e fuori luogo. Inoltre, 
l’interpretazione logico-nominalistica fa un fascio solo di Aristotele 
e dei suoi seguaci vissuti al tramonto del Medioevo e nel periodo 
rinascimentale: ma dà per ovvia e lascia indimostrata l’identifi- 


(8) La storia dell’aristotelismo del Rinascimento costituisce un capitolo fonda- 
mentale della contemporanea storia del pensiero. Nel suo complesso organico, tale ca- 
pitolo è ancora da scrivere. Cenni in merito si possono vedere in Enec. catt., voce Ari- 
stotelismo moderno, vol. I, coll. 1940-1945 (Picarp N.); in Enc. fil., voce Aristotelismo, 
I, 373-374 (Dr Napori G.). 
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cazione del primo con i secondi. Fino a quando tale dimostrazione 
non venga compiuta, l’identificazione (tacita o espressa) resta un 
presupposto gratuito: almeno dubbio, poichè non fondato. Da ul- 
timo, come si è detto, tale interpretazione è ormai sostanzialmente 
abbandonata: perciò inattuale e non bisognosa di ulteriori indugi (9). 


4. - Prospettazione dì orizzonti storico-genetici plurimi. - Si è 
detto sopra (al n. 2) del metodo di interpretazione storico-genetico 
di Aristotele; e si è accennato al suo orientamento, almeno alle 
origini, propugnante l’affermazione di un Aristotele concludente 
il suo processo in un naturalismo empirico sostanzialmente ame- 
tafisico. Nel quadro di questa esegesi la metafisica aristotelica 
viene interpretata mediante una risistemazione storico-cronologica 
delle sue dottrine sull’argomento. I dati testuali raccolti nella 
Metafisica vengono minutamente analizzati, ridistribuendone i vari 
passi con un intento cronologico, datandoli con ingegnose ricostru- 
zioni fondate o ipotetiche. Altrettanto si fa con gli altri scritti dello 
Stagirita, traendone conferme alle illazioni centrate sul corpus spe- 
cificamente metafisico. Il compito si riduce, sostanzialmente, ad 
una retrodatazione e conseguente retrocessione storica dei tratti 
schiettamente metafisici; e in una correlativa posticipazione dei 
tratti testuali di schietto sapore empirico, o almeno ritenuto tale. 
Naturalmente, non mancano fraintendimenti e unilateralità pro- 
venienti dalla mentalità dei vari studiosi, più o meno animati da 
personali orientamenti di prevalente interesse empirico e antime- 
tafisico. La conclusione finale di parecchi seguaci di grido del me- 
todo storico- genetico è che Aristotele si è progressivamente libe- 
rato da preoccupazioni d’ordine metafisico parallelamente allo svin- 
colarsi dal platonismo originario: riducendosi, da ultimo e conclu- 
sivamente, ad un empirico intento e attento all’indagine e alla 
sistemazione di dati offerti dalla natura fisica. 

Fondatore e campione della tesi è W. Jaeger, il quale ha ri- 
dotte a tre le prospettive aristoteliche fondamentali sulla meta- 
fisica. In un primo periodo, la metafisica ha per oggetto il sopra- 


(9) Una svalutazione di Aristotele metafisico viene di fatto praticamente rinverdita 
dall’antimetafisicismo contemporaneo. Ma esso ha di mira la metafisica in genere, non 
una sua corrente in specie: anche se gli strali si appuntano (e, aggiungo, si spuntano) 
spesso e con preferenza contro i sostenitori del realismo classico a sfondo aristotelico. 
I quali sostenitori, se dichiarano francamente ed esplicitamente i loro debiti verso il 
filosofo di Stagira, non meno chiaramente ed esplicitamente riconoscono le distanze 
tra l’Aristotele storico e il loro proprio pensiero attuale. Non rientra perciò nell’am- 
bito del presente scritto occuparsi dell’antimetafisicismo contemporaneo; pr”. essendo 
parso utile accennarvi. or 
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sensibile e l’immateriale, visti contemplati e considerati diretta- 
mente: è teologia, insomma, in contrapposto alla fisica che studia 
il mondo sensibile. Tale concezione si fonda e si regge, evidente- 
mente, sul presupposto del dualismo platonico e costituisce la pro- 
tometafisica dell’Aristotele giovanile platonizzante. In una seconda 
fase, intermedia, spunta e balena l’idea che la metafisica abbia 
per oggetto l’essere in quanto tale. Ma il peso della prima conce- 
zione si fa ancora sentire: perciò l’essere oggetto della metafisica 
è il vero ed autentico essere, cioè ancora l’immateriale colto dal- 
l’intelletto contemplante le realtà trascendenti il cosmo empirico. 
Quest'ultimo continua ad essere, in tutta la sua estensione e com- 
prensione, oggetto esclusivo della fisica. Continuando nella sua 
evoluzione, Aristotele perviene ad una terza concezione sulla me- 
tafisica. In essa, la metafisica ha veramente per oggetto l’essere in 
quanto essere, in tutta la sua estensione e comprensione. Questa 
concezione favorisce ed accentua l’orientamento di Aristotele verso 
gli interessi empirici: i quali finiscono con l’assorbirlo interamente 
negli ultimi anni (10). 

Sulle orme dello Jaeger si è posto l’Oggioni; pur con serie 
riserve ed espliciti riconoscimenti della persistenza di interessi 
genericamente metafisici e specificatamente teologici perduranti 
fino all’ultimo in Aristotele. Anche per l’Oggioni le prospettazioni 
metafisiche aristoteliche si riducono sostanzialmente a tre, ma ven- 
gono determinate diversamente dallo Jaeger. La prima è data dalla 
concezione della metafisica quale teoria del soprasensibile: essa 
è viva alla morte di Platone (347 a. Cr.) ed è stata elaborata dal 
discepolo sotto l’influsso delle analoghe convinzioni del Maestro. 
La critica del platonismo porta Aristotele ad una sua concezione 
‘della metafisica: la seconda prospettiva, che l’Oggioni qualifica 
quale teoria delle quattro cause. Con essa lo Stagirita concepisce 
la filosofia prima quale ricerca delle cause supreme della realtà 
‘intesa nella sua totalità. Ne nasce una scienza quale teoria delle 
quattro cause: materiale e formale, èfficiente e finale, quale spie- 
gazione ultima del reale. La redazione degli scritti relativi risale 
al periodo di permanenza ad Asso e Mitilene (anni 347-343). 

Scoperte le difficoltà della teoria delle quattro cause, Aristotele 
continua ad evolversi e approda alla sua terza concezione della 
metafisica: intesa, ora, quale teoria dell’essere in quanto essere. 


(10) Indicazioni ulteriori, sull’esegesi jaegeriana di ‘Aristotele, nel mio scritto 
Evoluzione e struttura, ecc. sopra cit. (n. 6); e in GoMEz Nogates, cit. (n. 26), pp. 185-188. 
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La conquista è lenta e faticosa, non esente da incertezze e contrad- 
dizioni, a parere dell’Oggioni; e pare databile nel periodo corrente 
dopo il 340. Anzichè proseguire speditamente e coerentemente fino 
alle conseguenze estreme della nuova concezione: la quale, a pa- 
rere dell’Oggioni, avrebbe dovuto concludersi logicamente in un 
empirismo radicale, lo Stagirita rimase impigliato in un ibridismo 
contradittorio. In sostanza, egli non seppe fare prevalere la sua 
personale esigenza empirica sull’ereditata esigenza razionalistico- 
platonica. Il libro XII della Metafisica, conclusivo di tutto il pro- 
cesso evolutivo di Aristotele in fatto di concezioni metafisiche, è 
la prova di un persistente dualismo di empiricità e di razionalismo 
che inficia alla radice l’ultima concezione metafisica, rendendola 
intimamente ed intrinsecamente contradittoria (11). 

In sostanza e conclusivamente, gli studiosi citati sostengono 
la presenza di due concezioni estreme sulla metafisica da parte di 
Aristotele, mediate da un’evoluzione le cui tappe intermedie pos- 
sono dare luogo ad altre transitorie diverse concezioni variamente 
configurate. Comunque, negli scritti rimastici del corpus metafisico 
aristotelico sono presenti almeno due concezioni metafisiche: resta 
quindi impossibile parlare di un orizzonte unico della metafisica 
aristotelica. Sul problema ritornerò sotto. Frattanto è da notare 
e rilevare subito che l’asserzione fondamentale di un’evoluzione 
di Aristotele concludentesi in un empirismo ultimo e definitivo, 
spoglio e libero da preoccupazioni metafisiche in genere e teolo- 
giche in specie, è stata documentatamente contestata e validamente 
contrastata da illustri studiosi: particolarmente dalla fiorente e 
vigorosa Scuola aristotelica di Lovanio. 

Intanto, dall’interpretazione storico-genetica germinarono due 
nuove linee fondamentali di esegesi aristotelica. La prima di esse 
spinse all’estremo e generalizzò l’asserzione del naturalismo empi- 
ristico-cosmologico di Aristotele; mentre la seconda rivide il me- 
todo, ne corresse ed integrò i risultati, utilizzandoli al fine di una 
reinterpretazione sistematico-teoretica dell’aristotelismo in genere 
e della metafisica in specie. 


5. - Prospettazione di un orizzonte naturalistico-cosmologico 
persistente. - L’interpretazione in oggetto viene oggi sostenuta in- 
sistentemente e tenacemente, anche se variamente nei modi e nelle 


(11) Ho esposto ampiamente meriti e limiti dell’interpretazione dell’Oggioni in 
Evoluzione e struttura, cit. (n. 6). y 
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argomentazioni, dagli spiritualistici cristiani (12). Campione ac- 
canito della tesi è A. Carlini, il quale si è spinto al polo estremo 
nel sostenerla. A suo parere, la metafisica greca in genere, e quella 
aristotelica in specie, resta rinchiusa e rinserrata nell’orbita di un 
puro e semplice orizzonte naturalistico-cosmologico, del quale non 
riesce affatto a spezzare e superare la prospettiva. « Per la filosofia 
greca fu decisivo il problema posto da colui che la tradizione ha 
messo a capo della serie, quel Talete che per primo si domandò 
quale fosse l’origine di tutte le cose. Dopo di lui sino a Plotino 
tutta l’indagine fu rivolta alla ricerca del principio o dei principi 
del cosmo, del mondo fisico, della natura. O fosse un elemento preso 
per principio o il numero, o l’essere o il divenire, o l’idea o l’atto 
puro, o l’Uno: sempre si mirava a scoprire il segreto di questa 
esistenza indubitabile che è il mondo innanzi a noi » (13). In tale 
quadro, l’aristotelico essere in quanto essere si riduce all’idea co- 
smologica: si limita all’ontico e si lascia sfuggire l’essere, direbbe 
Heidegger. L’aristotelico Dio Atto puro viene ridotto alla kantiana 
idea cosmologica; la sua trascendenza può venire intesa come im- 
manenza dell’essere perfetto al diveniente essere cosmologico. « E° 
vero che Aristotele sottrae quell’atto a ogni forma di svolgimento, 
ma questa trascendenza potrebbe essere intesa ancora, eleatica- 
mente, come immanenza dell’essere perfetto allo eracliteo divenire 
dell’universo. Si pensi, per i tempi moderni, ai sistemi di Spinoza e 
di Leibniz » (14). In sostanza, il Carlini riduce l’essere in quanto 
essere ad idea cosmologica, questa all’Atto puro, e quest’ultimo a 
principio regolatore immanente al cosmo: con tali riduzioni, l’o- 
perazione è sbrigativamente e comodamente portata a termine. 
Senonchè, tutte le riduzioni sono arbitrarie: perche deformano la 
lettera e lo spirito della metafisica aristotelica. La dimostrazione 
insistente e convincente dell’arbitrarietà del procedere carliniano 
è stata ripetutamente data: rinvio agli scritti che la contengono(15), 
limitandomi a indicarne le conclusioni. 


(12) E? fuori luogo, qui, entrare nella complessa e grossa questione se si possa, da 
un punto di vista teoretico, etichettare una filosofia con l’aggettivo qualificativo di 
cristiana. Ritengo di no. 

(13) CARLINI A., Perchè credo, Brescia, 1950, p. 91. 

(14) CartINI A., in Aristotele, La metafisica, tr. e comm., Bari, 1928, p. 384, n. A 
Al Carlini fu giustamente replicato: «è chiaro che non si può insieme riconoscere 
che l’atto puro è sottratto a ogni forma di svolgimento, e poi ammettere la possibilità 
che l'immobile sia immanente al divenire (tale cioè che tra esso e il divenire sussista 
un’implicazione reale) e quindi, come tale, mutevole », SEvERINO E., La metafisica clas- 
sica c Aristotele, in Aristotele nella critica e negli studi contemporanei, Milano, 1957, 
. 16. io hi È 
; (15) Fondamentali ed essenziali; OLGIATI F. e CARLINI A., Neoscolastica idealismo 
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L'orizzonte dell’aristotelico essere in quanto essere non è ri- 
ducibile ad un’idea cosmologica di tipo kantiano (16): chè, per 
definizione, l’essere in quanto essere afferra ed ingloba tutto il 
regno dell’essere, quello cosmico immediato e quello ultracosmico 
mediato, se mai quest’ultimo si dà. La metafisica aristotelica è 
appunto intenta, con la mediazione e nell’orizzonte dell’essere in 
quanto essere, ad indagare se si dia dell’essere ultracosmico, ap- 
punto trascendente, oltre quello cosmico: mirando a precisare se 
e come si possa porre e risolvere tale problema; concludendo con 
l’affermazione di una realtà trascendente il cosmo-natura; deter- 
minando anche, embrionalmente, la natura propria a tale realtà 
scoperta ed affermata quale e come esigita dall’esperienza imme- 
diata del cosmo. L’Atto puro, proprio perchè e in quanto puro: 
cioè, esente da ogni contaminazione di divenire, non può che tra- 
scendere ed essere altro ed oltre dall’atto impuro: misto cioè di 
atto e potenza, strutturante il cosmo diveniente constatato nell’e- 
sperienza immediata. Dopo lunghe polemiche in merito, pare che 
tali dimostrazioni abbiano finito per incidere sulla tesi del Carlini, 
smorzandone almeno l’estremismo di fondo, se egli si è deciso a 
scrivere una ritrattazione o palinodia (17). Ma la ritrattazione resta 
ancora monca generica ed ambigua: nè può essere diversamente, 
fino a quando continueranno a pesare ed inceppare due pregiudi- 
ziali gratuite, assolutamente fuori luogo nel Carlini interprete di 
Aristotele. La prima è il trascendentale kantiano; la seconda è il 


e spiritualismo, Milano, 1933; BontApINI G., Lo spiritualismo di A. Carlini, Il - La 
posizione del Carlini verso la scolastica, in Riv. di fil. neosc., a. XXXII (1940), pp. 173- 
192; Severino E., La metafisica classica, ecc., cit. (n. 14). Del quale ultimo scritto 
citato, denso e penetrante (come gli altri dello stesso A.), devo lamentare la trasandata 
trascuranza nei riferimenti bibliografici, la cui esatta precisazione è anch’essa un. ser- 
vizio alla verità (e al lettore). 

(16) A parte la singolarità dell’accostamento: che rivela uno degli occhi con cui 
il Carlini legge Aristotele, il Severino ha esattamente osservato che l'avvicinamento 
dell’essere aristotelico alla kantiana idea cosmologica « sembra possibile solo trascu- 
rando quanto lo stesso Kant dice a proposito dell’idea teologica, il cui contenuto è 
l’Essere originario (ens originarium); in quanto non ha nessun essere sopra di se. 
Essere supremo (ens summum); e in quanto ogni essere, come condizionato, sta sotto 
di esso, Essere degli esseri (ens entium) (C.R.P., tr. it., p. 459); dove è chiaro che 
l’incondizionatezza condizionante conviene primariamente all’idea teologica (si capi- 
sce, per Kant, in senso regolativo) ». AI che si aggiunga che, « se l’idea cosmologica 
è senza materia e senza potenza in quanto non è un ente, essa è però comprensiva — 
come il Carlini stesso riconosce — della materia e della potenza; si che anche per 
questo lato non può essere identificata all’atto puro », SEVERINO E., La metafisica clas- 
sica; ecc., cit., pp. 19-20, 18 nota. 

(17) CARLINI A., Bagliori di spiritualità nel persiero precristiano classico (pali- 
nodia), in Humanitas, a. XII (1957), pp. 510-520. Senonchè, la ritrattazione viene fatta 
a mezza voce e continuano a gravare le due pregiudiziali kantiana e cristiana: questa 
ultima, in particolare, è intesa e presentata in modo discutibilissimo. Il risultato finale 


è che è alquanto difficile vedere se l’Autore ritratta, oppure sostanzialmente conferma 
la. sua vecchia concezione, $ 
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Dio cristiano. A parte la validità e la consistenza teoretica dell'una 
o dell’altra delle due pregiudiziali, non è chi non veda la singo- 
larità pregiudicante e deviante di volere leggere Aristotele con un 
occhio kantiano e l’altro cristiano. Si potrà (e si dovrà) anche giu- 
dicare lo Stagirita, e magari svalutarlo di fronte a Cristo o a Kant: 
ma il giudizio valutativo comparativo non può venire emesso che 
tenendo ferma la concretezza storico-teoretica effettiva dei tre si- 
stemi intesi in se e per se, nella lettera che li struttura ed esprime 
e nello spirito che li anima. Obliare, almeno di fatto, tale elemen- 
tare esigenza non è più compiere opera nè di storico, nè di teo- 
retico; ma fondere storia e teoria, confondendole in un amalgama 
che compromette perde e falsa l’una e l’altra. Allora è lecito il giu- 
dizio riassuntivo del Mazzantini sul problema complessivo della 
riduzione della metafisica greca a naturalismo puro e semplice; 
giudizio drastico e perentorio, ma necessario e doveroso: « l’inter- 
pretazione puramente cosmologica o naturalistica dell’ ontologia 
ellenica è falsa» (18). 

Proveniente da altra sponda; motivata da altre ragioni e ani- 
mata da spirito parzialmente diverso (19), viene prospettata una 
tesi che, nelle sue conclusioni ultime, si avvicina a quella ora presa 
in esame. Veramente, più che di naturalismo della metafisica clas- 
sica, vi si sostiene la tesi di un intellettualismo cerebralistico e 
non vitale quale etichetta qualificante la predetta metafisica. Se 
ne sono fatti sostenitori alcuni studiosi della Bibbia (20). Fonda- 
tamente esattamente e meritoriamente essi mettono in risalto la 
presenza e l’efficenza di una visione del mondo e della vita nella 
Bibbia; ma poi insistono nel rilevarne le differenze con la visione 
prospettata dalla metafisica classica, esasperando la distanza tra 
le due visioni fino ad una cruda irreconciliabile antitesi. Ne ha 
sintetizzato bene le conclusioni il Bertola. « L’oggetto del pensiero 
greco è la ricerca della verità oggettiva delle essenze, verità che 
si trova nella chiarezza e nella evidenza, di cui la geometria di 
Euclide, la logica di Aristotele e la dottrina delle idee di Platone 
sono le più chiare espressioni. L'oggetto invece del pensiero ebraico 


(18) MAZzanTINI C., Il contributo della Grecia alla metafisica classica, in Riv. di 
fil. neosc., a. XLV (1953), p. 504. 

(19) Parzialmente diversa la critica dei biblisti: perchè in essi è bensì presente 
la. pregiudiziale cristiana, ma è assente quella kantiana, direttamente e intenzional- 
‘mente; anche se essa pure finisce per pesare indirettamente, attraverso gli epigoni lon- 
tani di tale corrente. 

(20) Ferrati campioni sono: Tresmoxtanr CL., Essai sur la pensée hébraique, Paris, 
1953; e Boman T., Das hebràische Denken im Vergleich mit dem Griechischen, Gòt- 
tingen, 1954, 
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è la ricerca della certezza personale relativa alle norme di vita, 
alla storia e alla morale. ... La Bibbia ha una propria metafisica, 
che è diversa anzi contraria a quella greca, poichè essa ha una 
visione eminentemente dinamica della realtà rispetto a quella greca 
che è eminentemente statica (21). La metafisica della Rivelazione 
è tipicamente monistica (22) contro quella della speculazione el- 
lenica che è decisamente dualistica. Il pensiero scolastico e tomi- 
stico in quanto ha seguito il pensiero greco ha creato una dottrina 
che è lontana da quella della Bibbia. Ben più dell’intellettualismo 
scolastico è vicina e adatta ad interpretare la metafisica biblica la 
visione filosofica contemporanea fondata su una concezione con- 
creta, esistenzialistica e dinamica della realtà quale risulta dalle 
dottrine del Bergson, del Kierkegaard e dell’Heidegger » (23). 
Non è qui possibile affrontare il grosso problema sollevato dai 
rapporti tra Bibbia e pensiero classico. Nè ciò è necessario ai fini 
del presente scritto: non avendo, i biblisti in esame, direttamente 
di mira l’Aristotele storico ma la metafisica greca in genere e 
l’Aristotele cristianizzato. In proposito, per l’aspetto che qui inte- 
ressa, valgono analogamente le osservazioni fatte sopra, a propo- 
sito dell’interpretazione logico-nominalista (par. III, n. 3) e di quella 
del Carlini (par. III, n. 5). Bastino due rilievi fondamentali. I 
biblisti rinverdiscono la vecchia tesi del Laberthonnière sul rea- 
lismo cristiano e l’idealismo greco e si riallacciano alla cosidetta 
Nuova teologia: i quali due presupposti è noto quante riserve ab- 
biano suscitate sia nel campo filosofico che in quello teologico. Non 
basta certo il fatto delle opposizioni incontrate ad infirmare una 
tesi; ma è certo significativo e non può non lasciare almeno per- 
plessi il fatto che proprio la Chiesa cattolica abbia ufficialmente 


(21) Se il pensiero biblico è tanto dinamico e quello greco tanto statico, le due 
rispettive storie diventano un enigma. Come mai tanta staticità nella storia ebraica: 
la quale nulla ha creato, limitandosi a custodire il messaggio rivelato; e tanta dina- 
micità nella storia greca: la quale ha creato le coordinate culturali su cui è strutturata 
la civiltà occidentale, mostratasi di fatto capace di accogliere il messaggio rivelato e 
diventata mondiale? Si tengano pure nel debito conto le diverse situazioni ambientali 
e psicologiche; ma non si può ignorare l’apporto delle visioni del mondo all’elabora- 
zione e alla creazione di una civiltà. Allora la drastica affermazione citata diventa 
discutibilissima. 

(22) Quella qualifica di monistica, attribuita alla metafisica biblica, è almeno 
equivoca; e, ritengo, anche errata nel linguaggio (filosofico) usato dai biblisti: perciò 
da evitare. 

(23) BertoLA E., Alle fonti della dottrina dell’essere, in Riv. di NU. 7eosce. a XLIX 
(1957), pp. 242, 249; v. tutto l’art., che è una buona esposizione dell’attegsiamento 
assunto dai biblisti di fronte alla metafisica classica. Non altrettanto si può dire della 
parte critica: il Bertola è troppo corrivo ad accettare i punii di vista dei biblisti; 
e non mette in risalto nè utilizza il fatto della gratuità della Rivelazione. Se non ci 


si impadronisce della gratuità del soprannaturale, la visione ebraico-cristiana del mondo 
e della vita resta un enigma indecifrabile, 
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contestato tale interpretazione e tali accostamenti, dedicando una 
enciclica (Humani generis) per condannare l’una e gli altri. Inoltre, 
ed è il secondo rilievo essenziale, i nuovi esegeti danno come ovvia 
la sostanziale identificazione della metafisica greca con il plato- 
nismo. La gratuita arbitrarietà del presupposto è evidente. Poichè 
la metafisica aristotelica non si identifica affatto con quella pla- 
tonica: appunto e sopratutto per la sua concretezza, non è il caso 
di indugiare ulteriormente sulla tesi dei biblisti. Ad essa ho rite- 
nuto utile accennare unicamente ai fini di integrazione dell’infor- 
mazione sulle prospettazioni interpretative della metafisica ari- 
stotelica (24). 


6. - Prospettazione di un orizzonte metafisico-teologico. - Que- 
st'ultima interpretazione è quella che ha alle sue spalle una tra- 
dizione secolare: la più ampia e prolungata nei secoli passati; e 
resta ancora la più seguita e sostenuta anche nei nostri tempi. Dal 
suo ingresso e dalla sua immissione nel clima del pensiero cristia- 
no, Aristotele è sempre stato considerato essenzialmente un meta- 
fisico da parte dei suoi seguaci. Nel passato, il metodo esegetico 
di interpretazione del suo pensiero è stato essenzialmente animato 
da un intento concordistico, come si è detto sopra (par. II, n. 1). 
L’introduzione del metodo genetico-storico ha certo turbato tale 
interpretazione tradizionale, sollevando problemi nuovi; ma il tur- 
bamento è stato passeggero e non ha affatto atterrata l’interpreta- 
zione a sfondo metafisico; nè ha atterrito i suoi sostenitori. I quali, 
anzi, si sono impadroniti delle nuove prospettive storiche, ne hanno 
saggiato e vagliato meriti e limiti, traendone nuove più fondate 
mature e coerenti ragioni per confermare la loro esegesi metafi- 
sica. Essa è essenzialmente centrata sul concetto di essere: visto 
ora, dopo le illuminazioni provenienti dalla storia, quale trava- 
gliata e laboriosa conquista conclusiva e definitiva raggiunta dallo 
Stagirita; embrionalmente e sostanzialmente definitiva anche teo- 
reticamente per una filosofia ideale afferrante ed inglobante la to- 
talità del reale in tutta la sua estensione e comprensione. 

Che l’essere sia il centro animatore e vivificatore della meta- 
fisica aristotelica è convinzione comune e pacifica tra i sostenitori 


(24) Per ulteriori informazioni rinvio ai due volumi citati (n. 20); all’art. del 
BerroLa, cit. (n. 23): il quale rinvia, a sua volta, ad un art.: Cerapa B., Filosofia y 
lenguaje con especial referencia a las obras de Boman y Tresmontant, Sefarad, 14 (1954) 
(che non potuto consultare). Ottimo ed equilibrato lo studio di PenaTI G., Il Pen- 
fateuco e la metafisica, in Riv. di fil. neosc., a. XLII (1951), pp. 213-239. 
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di un’interpretazione metafisica dello Stagirita. Ma il progressivo 
approfondimento delle indagini e l’apporto del metodo genetico ha 
fatto emergere un punto particolare relativo al problema dell’es- 
sere in Aristotele: problema che non era ignoto ai precedenti ese- 
geti, ma che si è ora acutizzato ed appare decisivo agli effetti di 
una corretta interpretazione del filosofo e di una corretta imposta- 
zione teoretica del problema dell’essere nel realismo classico. Tale 
problema può venire così espresso, in sintesi: al centro dell’oriz- 
zonte della metafisica aristotelica sta l’essere in quanto essere, e 
come va inteso e concepito tale essere; oppure sta l’Essere immo- 
bile e trascendente, e come e in che modo tale Essere trascendente 
adempie la funzione metafisica? Connessi con la domanda prece- 
dente e condizionati dalla risposta, spuntano altri problemi: unità 
o dualità di prospettive nella metafisica aristotelica quale risulta 
dai testi conservatici? Se unità, quale è la prospettiva fondante: 
quella dell’essere in quanto essere, oppure quella dell’Essere im- 
mobile? Come e in che senso l’uno è fondativo nei riguardi dell’al- 
tro? Tutte le risposte possibili sono state date ai vari interrogativi. 
Anche tra gli interpreti metafisici le opinioni non sono concordi. 
C’è chi si limita ad elencare le varie prospettive succedutesi ge- 
neticamente nell’Aristotele storico; c'è chi tenta una unificazione 
prospettica unica. Tra coloro che difendono l’unità di prospettiva, 
c'è ancora chi la centra sull’essere in quanto essere; ma, general- 
mente, resta alquanto nel generico nel determinare i rapporti tra 
l’essere in genere e l’Essere immobile in specie. Sono poi parecchi 
coloro che decisamente hanno sostenuto l’unità di prospettiva me- 
tafisica aristotelica centrandola sull’Essere immobile, dedicando 
ampi studi a documentazione della tesi. 


TV. - REIMPOSTAZIONE DEL PROBLEMA. 


Il peso e le decisività storico-esegetica (ed anche teoretico- 
sistematica) degli interrogativi elencati esigono ed impongono un 
riesame radicale del problema dell’orizzonte della metafisica ari- 
stotelica: esame fondato sulla lettera dei testi interpretati alla luce 
di tutti i dati offerti dagli apporti positivi dei metodi praticati 
dagli studiosi che si sono cimentati con l’arduo problema. Il che 
significa che debbono venire utilizzati sia il metodo storico-genetico 
che quello teoretico-sistematico ai fini della presente indagine: la 
quale, come si è detto, intende direttamente a determinare l’oriz- 
zonte della metafisica aristotelica quale storicamente essa si pre- 
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senta; e mira, conclusivamente, a valutare il suo apporto teoretico 
all’ideale filosofico di una metafisica tout court. 


7. - Necessità di un'impostazione esegetica storico-genetica. - 
L'impostazione avente a base un’interpretazione storico-genetica 
ai fini di una comprensione teoretico-sistematica non manca certo 
di difficoltà. Esse sono parse tante e tali che alcuni illustri studiosi 
contemporanei di problemi aristotelici hanno creduto bene o di 
prescindere totalmente dal metodo genetico per limitarsi ad un’in- 
terpretazione puramente e semplicemente sistematica (25); o di 
mostrarsi assai guardinghi e sostanzialmente scettici sui suoi risul- 
tati (26). Pur riconoscendo le difficoltà dell’utilizzazione del metodo 
storico-genetico: per le divergenze dei risultati cui sono pervenuti 
i suoi vari sostenitori, ritengo che oggi non sì possa e non si debba. 
prescinderne. 

Non si può ormai più prescinderne: perchè esso metodo ha ri- 
voluzionato gli studi aristotelici, indicando nuove impostazioni pro- 
spettanti nuovi orizzonti illuminati da luci ignote alle precedenti 
indagini sistematiche. Volere ignorare tale dato di fatto significa 
precludersi possibilità (27) di penetrazione e di comprensione di 
aporie a tutt'oggi insormontate. inoltre, se le divergenze dei risul- 
tati sono evidenti ed innegabili, non meno vero e certo è che non 
mancano le convergenze sostanziali su alcuni punti fondamentali, 
oggi fermi comuni e concordanti: almeno questi possono venire 
utilizzati, con tranquilla coscienza, per la certezza storico-morale 
su essi ormai acquisita. 

Oltrechè non doversi, non sì può prescindere dal metodo sto- 
rico-genetico. Oscurità ed aporie storiche e teoretiche permangono 
nelle interpretazioni ricostruttive sistematiche tentate anteceden- 
temente all’utilizzazione storica del metodo genetico: bisogna pure 
tentare (almeno tentare) di chiarire, non contentandosi di illumi- 
narsi nelle zone di luce acquisite nel passato e limitarsi a trasmet- 


(25) Una interpretazione puramente sistematica della logica, ad es., si ha in 
Viano C. A., La logica di Aristotele, Torino, 1955: sul quale lavoro rinvio al mip 
scritto: Orientamenti della logica aristotelica, in Riv. di studi class., a. IV (1956), 
pp. 228-256. 

(26) Esempio, in merito, il Gomez NocaLes S., Horizonte de la metafisica aristote- 
lica, Madrid, 1955. L’Autore traccia un buon quadro degli studi suscitati dall’appli- 
cazione del metodo storico-genetico (pp. 185-219); ma giudica tentazione lanciare ipo- 
tesi in merito, data la mancanza di sufficiente sicurezza e le divergenze, a suo giudizio 
fondamentali, delle soluzioni prospettate (p. 221). 

(27) Dicendo possibilità, limito al massimo i vantaggi del metodo storico-genetico. 
Sta di fatto che chi trascura tale metodo incappa in problemi insolubili: il Gomez 
NocaLes ne è un esempio, come risulta nel testo dello scritto presente (v. specialmente 
par. V, n. 14). 
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tere intatte le zone di ombra. Tanto più l’utilizzazione è ulterior- 
mente invitante in quanto, di fatto, alcune ombre sono state real- 
mente fugate e dissipate da raggi luminosi provenienti dal nuovo 
metodo. Ritengo che una conferma si avrà anche dai risultati del 
presente scritto. 

Per tutte le ragioni dette, intendo utilizzare il metodo storico- 
genetico nella tentata delucidazione del problema qui in esame: 
l'orizzonte della metafisica aristotelica. L’utilizzazione vuole es- 
sere, e intende mantenersi, vigilante e guardinga: limitandosi ad 
accogliere quei dati offerti dal metodo che risultino oggi veramente 
acquisiti e moralmente certi, verificandone prove e testimonianze. 


8. - Le due prospettive testuali della metafisica aristotelica. - 
Il primo compito, basilare e decisivo, dell'indagine sta e consiste 
nel rifarsi ai testi aristotelici per coglierne il concetto di metafi- 
sica, la struttura con la quale essa viene concretamente impostata, 
i compiti che le vengono effettivamente assegnati. L’indagine in- 
quisitiva è tutt'altro che facile, date le oscillazioni del vocabolario 
aristotelico (28). Gli studiosi non sono concordi in merito alle ri- 
sposte ai problemi indicati. Molti propendono a ritenere che i testi 
offrano più di una concezione della metafisica; e le catalogano va- 
riamente, nel numero e nelle modalità, scaglionandole cronologi- 
camente lungo l’evoluzione dello Stagirita (29). Altri ricercano e 
tentano una unificazione dei vari problemi fatti argomento della 
metafisica, accentrandoli, con vari metodi e per varie vie, attorno 
ad un tema centrale unico: che è poi o l’essere in quanto essere, o 
l’Essere immobile (30). 


(28) «Utile 1° Index del Boxriz (ristampato nel 1955) per le indicazioni testuali 
relative ai termini usati da Aristotele nel denominare la filosofia prima: copia, èrt- 
STI Ln, griosogpia, dsoZoytxn, apyM, odbata, ece. Un buon panorama complessivo in 
Gomez NogaLEs, 0. c., pp. 859-172, e nello studio della Guazzoni Foà, cit., a n. 73. 

(29) L’oggetto delia metafisica aristoielica viene catalogato sotto quattro categorie 
fondamentali dall’ OccIonI: indicazioni nel mio scritto Evoluzione e siruttura, ecc., 
cit. (n. 6); sotto tre da GentILE M., Le posizioni del problema dell’essere nella Meta- 
fisica di Aristotele, in Relazioni e comunicazioni presentate al X Congresso di filosofia 
(1935) dai collaboratori della Riv. di fil. neosc., Milario, 1935, pp. 25-30; da PeLLoUX L., 
La dottrina della realtà in Aristotele, in Ricostruzione metafisica, Padova, 1949, pp. 
298-305: del quale cfr. anche La struttura del reale in Aristotele ed in Hegel, in Riv. 
di fil. neosc., a. XLI (1949), pp. 153-167. Sotio due le catalogano altri; quali NATORP, 
CovortI, ecc.: v. indicazioni dettagliate in Gomez NogaLEs, 0. c., pp. 174 sgg. 

(30) Optano per l’Essere immobile (Dio) quale centro della metafisica aristotelica : 
HAMELIN, RoBIN, Owens, Gomez Nogares ed altri: cfr. Gomez NoGALES, 0. €., pp. 176- 
185, 225-239. Optano per l’essere: MansION A., VERBEKE, Dr NAPOLI, S6HNGEN, ecc.; cfr. 
l’opera del Gomez NogaLes, cit., pp. 198-205, 223-225. Da notare che, mentre i soste- 
nitori della prospettiva teologica hanno posto tematicamente la questione, i fautori di 
quella ontologica sono rimasti su terreno generale, e perciò generico, su essa. Ritor- 
nerò sotto, dettagliatamente, sulle due prospettive: v. par. V, nn. 14, 15. 
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Ritengo che, tenendo conto dei dati testuali; dei risultati sicuri 
acquisiti col metodo storico-genetico; delle catalogazioni da altri 
tentate; delle luci e delle ombre persistenti nei tentativi di uni- 
ficazione, si possa e si debba ridurre a due le concezioni fondamen- 
tali della metafisica in Aristotele. Inoltre, ed ancora, penso che 
da esse due si possa e si debba poi risalire ad un’ulteriore unifi- 
cazione: la quale è rimasta in ombra, storicamente, nello Stagi- 
rita; ma si impone, teoreticamente, oggi. E vengo alla documen- 
tazione della tesi. 


9. - La concezione della filosofia prima quale teoria del sopra- 
sensibile. - Questa concezione è presente, come presupposta, in 
altri scritti e viene teorizzata nella Metafisica. 

Un cenno alla forma, comprensibile e inquadrabile nella con- 
cezione qui in oggetto, è nella Fisica: «è compito della filosofia 
prima indagare con precisione il principio formale, se sia uno 0 
più e quale e quanti siano, sicchè ora venga concesso fino a quella 
occasione » (31). E poco dopo, più concisamente: «è compito della 
filosofia prima determinare come sia il separato e cosa sia » (32). 

Nel De gener. et corrupt. si dice: «è compito della filosofia 
prima indagare il principio immobile » (33). 

Nel De anima sta scritto: « gli enti separati li tratta il filosofo 
primo (il metafisico)» (34). 

Nella Metafisica la concezione è rimasta ampiamente presente; 
ecco alcuni testi più sintetici ed espressivi in merito. « Vi sono 
tante parti della filosofia quante sono le sostanze: sicchè è neces- 
sario che ce ne sia una (scienza) prima », avente per oggetto ap- 
punto le sostanze prime: le quali costituiscono la realtà divina ed 
eterna, come viene ivi precisato nelle linee seguenti: nelle quali 
la filosofia prima equivale espressamente a teologia (35). « Se esi- 
ste una sostanza immobile, questa è prima e filosofia prima (è 


(31) « tepi dì 175 xatà tò eldog apyîjc, Totepoy pia 7) moXRal xai tig 7 tives 
suoi, IL axpigeiag TG TPHWTNS priocopiag Epyoy ot dropicat, Gore slg xeîvoy 
NALIÒY àartonxziodte >» Fisica, 192 a 34 - b 1. 

(32) « ng d'tyer tò ywprotòy xal ti tomi, priogogiac TI TOWING Iropicat 
Epyoy »,Fisica, 194 b 14-15. 

(33) « tepl piùv TI dxtyyjtov dpy7jg TI Etépag nat mpotepas dredetv Éoti puio- 
cogiag Epyov?. De gen. et corrupi., 318 a 5-6. i 

(34) « Ù) dE NEYOMPLOLLEYo, 6 TpPOTOG pLidcopog ’ De anima, 403 b 16. 

(35) « xat tocabta pspn puiocopiag Totty Boiar mep al oboiar* bore avayuatoy 
sivai tiva TpbInY xal Syopéyny adtòy > Metaf., IV, 1004 a 2-4. «j dè momrn xat 
mepi yuprotà xal dxivyta. ... ibote tpeto &v cley prdogopiar dewpntinai, padnpa- 
ZLXY, PUSLAN; FeoXoytxi di Metaf., 1026 a 15-16; 18-19. Sul termine de0X6y0c efr. GOMEZ 
NOGALES, 0. c., pp. 153 sgg. 
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quella che la studia), e che è così universale perchè prima » (36). 
Per esaltare tale sapienza nel c. 2 del L. I si fa appello anche al 
fatto che essa ha per oggetto Dio ed è perciò scienza divina: «è 
divina tra le scienze perchè Dio sopratutto la possiede, ed essa è 
(scienza) delle cose divine» (37). «Se esiste qualcosa di divino 
immobile e separato, è evidente che il conoscerlo è compito di una 
scienza speculativa, non certo della fisica e della matematica, ma 
di una superiore ad entrambe » (38). Perfino la scienza dell’essere 
in quanto essere viene, alle volte, ridotta e perciò fatta coincidere 
con la scienza dell'immobile e separato. « Poichè vi è una scienza 
dell’essere in quanto essere e separato », si deve esaminare se essa 
appartenga alla fisica oppure no. Nè la fisica, nè la matematica 
trattano tale oggetto: « dunque dell’essere separato ed immutabile 
tratta una scienza diversa da entrambe le due » predette. Tale 
natura separata ed immobile costituisce il divino, archè primo e 
supremo. La terza scienza, oltre la fisica e la matematica, è la 
teologia; ed «essa verte sul genere più eccellente degli enti ». 

Come si vede, nel testo citato la teologia coincide esattamente 
con la filosofia prima: suo oggetto è proprio « un’altra natura e 
sostanza separata e immobile »; perciò « è necessario che sia altra 
la scienza che ne tratta, superiore alla fisica ed universale per la 
sua precedenza », o superiore dignità sulle altre scienze (39). Con- 
ferma tale identificazione della filosofia prima con la teologia, un 
altro testo affermante il medesimo oggetto della filosofia prima: 
l'Ente immobile; giustificante l'universalità di tale oggetto con il 
motivo della sua primalità; e sempre identificante il separato e 
l'essere in quanto essere (40). 


(36) « eî d'Eotr tig odoia  Axivntog, abtm Tpotipa xa priocogpia, TOWTN, Hal 
nadéiov obtwe Bir TPOTN > Metaf., 1026 a 29-31. Su quel xad6iov, attribuito alla 
filosofia come viene qui intesa, iornerò espressamente sotto (par. V, n. 14). 

(37) « fjv te pùitot' &v è deòg Eyot, delia tv Entotmpoy doti, xy el tic TOY 
ISISIAONI em », Metaf., 983 a 6-7. 

(38) « sì dé Ti Eotuy dtdroy xal dxiyntoy nai yxwprotéy, pavepdy tt dtewpn- 
TIXTjG TÒ YV®YaL, Od phEvTOL puorx7]g Ye... oddè padmMmuatixg, dAXà mpotepac apopoîtv» 
Metaf., 1026 a 10-13. i Pic e 

(39) « emel d'EotL tig Eruotmpy tod Bvtog dv al ywptotéy ecc. ... tepi tò 
ymprotòy dipa dy rai Axiyntoy ETEPA TObTWY A uporepwy TOY ETtotMuov ori tue... 
Oltre la fisica e la matematica, sì dà la scienza deoXoytxi], 1a quale è migliore: regi 
TÒ TDTATOY Ydp ÉoTL TOY IYTwY. .... EÙ d' Eotiy ÉTépa puoig val odoia yWpioTy) 
nali Guiyytos, ÈTepay Avayun nat THIY ETLITImy adIno xal mpotepav ts PUOLKTG 
xai xadoiov TO TPOTETAY > Metaf., 1064 a 28-29; 33-34; 1064 b 2; 4-5; 11-14, Sul 
significato del termine yxgx96Xov tornerò sotto (par. V, n. 14). 

(40) Il testo si trova nel L. VII della Metafisica: 1026 a 27-32. Altri testi ancora 
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L’Oggioni considera immersi nell’atmosfera della filosofia prima 
quale scienza del sovrasensibile la conclusione del L. XIII e tutto 
il XIV della Metafisica (41). Il che può venire considerato par- 
zialmente vero; a patto però che si aggiunga che, in tali testi, è 
anche presente e prevale emergente ed evidente lo sforzo di libe- 
razione dalla predetta concezione. La liberazione si concluderà, 
dopo varie oscillazioni (42), con l’affermazione della seconda con- 
cezione fondamentale della metafisica: quella dell’essere, come ve- 
diamo subito. 


10. - La concezione della filosofia prima quale teoria dell’essere 
în quanto essere. - Ecco i dati principali e più significativi atte- 
stanti questa concezione. La definizione più concisa sintetica ed 
espressiva della nuova concezione è quella con la quale si apre il 
L. IV: «c’è una scienza la quale teorizza l’essere in quanto essere 
e ciò che gli compete in quanto tale » (43). Tale scienza è diversa 
da tutte le altre: le quali tutte studiano un settore del reale, men- 
tre la filosofia prima ha per oggetto l’universalità dell’essere (44). 
La metafisica ha veramente raggiunto la radicalità assoluta della 
sua fondazione e la totalità onnicomprensiva del suo orizzonte: 
«è evidente che essa sola teorizza (tutti) gli enti in quanto sono 
essere » (45). Essa si è ormai costituita in forma sostanzialmente 
definitiva, nella sua radice fondativa embrionale; non più oltrepas- 
sata nè superata da parte di Aristotele, storicamente; e neppure 
oltrepassata e superata nei secoli seguenti: perchè non oltrepassa- 
bile nè superabile, teoreticamente. Ma restiamo ai testi aristotelici. 
Cadono nel regno dell’essere anche i sofisti che discutono di tutto: 
perchè a tutto è comune l’essere (46). L'essere infatti si dice in 


vengono citati a favore della tesi dell’orizzonte teologico: v. Gomez NOGALES, 0. ©., 
pp. 85 sgg.; 151-156. Però la loro interpretazione nel senso della tesi in esame mì 
pare forzata: mi sono quindi limitato ai testi più concisi e rigorosi, sicuri e indubbi 
nel loro significato. 

(41) Metaf., M, 1086 a 21 - fine; N. Per le referenze precise all’Oggioni, rinvio 
al mio scritto: Evoluzione e struttura, ecc., cit. (n. 6), pp. 463 sgg. 

(42) Su tali oscillazioni, e su altri oggetti posti quali temi della filosofia prima, 
dirò qualcosa al par. IV, n. 11. È 

(43) « Eotuy ETLOTHpn TL 7) Fewpet to È dv sal TÀ TODTD drdpyovta xad' adDTtb », 
Metaf., 1003 a 21-22. - I primi due capitoli precisano il tema dell’essere; i seguenti 
pongono l’essere a fondamento del pensare, innestandovi il principio di incontradi- 
zione. In tal’ modo, tutto il libro IV è unitario ed è fondamentale per la concezione 
metafisica dell’essere in quanto essere. Vedi anche: libro XI, cc. 1-8. 

(44) « odDdspia yàp Tv dAXwy (ertotmpuiv) eroxoreT nadbrov Tepl toò Svtog 
f by, dia pépos adtod TL arotepòpevat Ttepi tobtov dempodar tò cungegMnxbdg », 
Metaf., 1003 a. 23-25. i 

(45) « afjXov odv Sti xal tà Byra pig dewp7oat Î Bvta», Metaf., 1003 b 15-16. 

(46) xotyòy dè naar tò By sotuy, Metaf., 1004 b 20; cfr. 17-22. 
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molti modi: è analogo e perciò abbraccia e congloba tutti gli enti 
in quanto strutturati di entità; e perciò unificati analogamente nel- 
l’essere (47). Di conseguenza, tutti gli scienziati teorizzano sull’es- 
sere, quando e in quanto fanno scienza; ma le altre scienze si li- 
mitano ad un ambito settoriale del reale, mentre il metafisico teo- 
rizza l’aspetto di entità comune a tutti gli enti (48). 

La concezione della filosofia prima quale scienza dell’essere in 
quanto essere, teorizzata fondamentalmente nel L. IV, si riflette 
e si rivela presente in altri libri della Metafisica, riverberandovi 
i suoi raggi. Nel L. VI, la concezione della metafisica quale scienza 
delle cause (archè) degli enti viene chiaramente ed esplicitamente 
sussunta nella teoria dell’essere. « Si ricercano i principi e le cause 
degli enti, evidentemente in quanto essi sono enti » (49). Si devono 
conoscere i principi più profondi del reale: chi teorizza l’essere 
conosce i principi più profondi degli enti in quanto sono essere; 
tale è il filosofo (50). Anche gli accidenti inerenti all’ente in quanto 
ente, e le contrarietà di essi in quanto sono essere, non li teorizza 
altra scienza che la filosofia prima: la quale però teorizza di ognuno 
l’entità, non l’accidentalità in quanto tale: chè il filosofo è il teo- 
rizzatore dell’essere in quanto essere (51). Quella del filosofo è 
dunque scienza dell’essere analogo; ed è scienza unitaria, pur trat- 
tando di più soggetti: in quanto unificata dall’aspetto unico che è 
appunto l’entità che costituisce ogni ente in quanto è essere (52). 

L’essere è analogo; l’analogia si fonda sul riferimento ad una 
unità; il centro di riferimento unitario è la sostanza: in tal modo, 
la concezione dell’essere si precisa e si accentra sulla sostanza, dif- 
fusamente trattata nei libri VII e VIII della Metafisica. L’essere 
si dice in molti modi, ma in riferimento ad un’unità e ad un’unica 
sostanza... e ad un unico principio: tutte le cose si dicono essere 
in quanto sostanze o attributi delle sostanze. ... In generale e prin- 


(47) tò dì By Xeyetar pey Toddayòc, FARA mpòg Ev nat piav tivà gia xal ody 
apovinoc, Metaf., 1003 a 33-34. ; 
(48) Metaf., 1005 a 19-29. 

a (Uan apyal mai tà altra Entettar TOY Tytwy, dMioy dì dti ] Bvta, Metaf.. 

1025 b 3-4. i 

(50) rposnjxst dì Tòv paitota yvmpitoyta mepì Exactoy Yyévog Eyety Xèyety TÀG 
Befatota tac dpyùg TOÎ TORYLaTOC, ibote val tòv mspl TOY TYTWY È) Byta TAG TAVTWY 
SeRatotatag. ott d' olitog è wribcogpog. Metaf., 1005 b 8-11. 

; SII) tà Yào Tot (Bvar) cvpheBnxota nad Boy toriv By, nai tac Ivartumoete 
udtod 7 dv, od TAANS Emtomruns 7) priocopiag dempPjout. .... Tepl tò dy de, n dv 
TOY TOLODTWwY Exaotoy, dempeî. .... Date Asimetat tòy prdocéwoy, xad' Booy Bvr? otiy, 
sivar mepl tà Aeydevta dempytixòy, Metaf., 1061 b 4-6; 26-27; 10-11. 

(52) Metaf., 1060 b 31-36. 
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cipalmente, scienza si ha dell’essere che è primo, dal quale e per 
il quale si denomina tutto il resto. Se dunque questo primo è la 
sostanza, il filosofo dovrà possedere i principi e le cause delle so- 
stanze (53). Di tutti i modi in cui si parla dell’essere, è evidente 
che l’essere primo di essi modi è l’essenza che indica la sostanza: 
sicchè la sostanza è essere tout court, è essere primariamente e 
principalmente e non essere particolare. Perciò, sia nel passato che 
ora e sempre, cercare e questionare cosa è l’essere (significa) chie- 
dersi cos’è la sostanza (54). La sostanza è il costitutivo primo del- 
l’essere, al quale si richiamano tutte le altre categorie dell’esse- 
re (59). Studiata la sostanza nei libri VII ed VIII, nei seguenti si 
indagano i vari modi di essere degli enti (sostanza o accidenti), 
fino alla sostanza prima dell’Atto puro. Riepilogando: cercare cause 
principi ed elementi degli esseri significa ormai indagare tali pro- 
blemi in quanto proprii della sostanza e nella sostanza (56). 

Il L. XII ribadisce le teorie già esposte sull’essere in quanto 
essere quale oggetto della metafisica; riconduce alla teoria dell’es- 
sere tutte le particolari modalità esistenziali degli enti; precisa i 
compiti rispettivi della filosofia, della fisica e della matematica(57). 
Nel capo VII si incappa nella difficoltà proveniente dalle due di- 
verse concezioni fondamentali della filosofia prima: teoria dell’Es- 
sere separato, o teoria dell’essere in quanto essere? Le due conce- 
zioni interferiscono e si accavallano: quella dell’Essere separato 
finisce, alle volte, per soffocare e soppiantare l’altra dell’essere in 
quanto essere, in alcuni testi. Poichè esiste una scienza dell’essere 
in quanto essere e separato, si deve esaminare se essa sia da rite- 
nere identica alla fisica o piuttosto diversa (58). Essere in quanto 
essere ed Essere separato vengono assimilati nel testo citato: 


(53) tò By A&ystat modday®g puèv &XX' &ray mpòg piav doyny: tà utv yàp Bar 
odoiar Bvta ASyetat, tà d' Bur n—dn odoiug. .... TAVTAXOÎ SÈ Hupiwe TOÙ TPWTOL 7) 
ertotyun, nat sE od TÀ &XXa Fiotntar, xal dl è Afyovtat. si ody TODT' EGtiY È) odota, 
TÉYy odDarîy &y dfor tàg dpyùg mal tàc artiac Eyeuy': tòy ‘prAbcogpoy, Metaf., 1003 b 
5-7; 16-19. Cfr. tutto il passo e i numeri seguenti: in essi viene ribadita e ulteriormente 
precisata la sussunzione della metafisica delle cause nella metafisica dell’essere, 

(54) rtogcavtarte dì Aeyopéyov tod dytog puvepòy Et tobtwy Tpitoy èv tò ti 
aotty, Brep onpaiver T)v odolav.... Dote Tò mopWwrws dv xal od Ti y GAX' Dy &TAbc 
Î odbola &v slm. ... xal IN) xal tò T&XGL te xal viy xal del entobpievoy xal del 
&mopobsvov, Ti Tò By, todté doti tic È) odota, Metaf., 1028 a 13-15; 30-31; 1028 b 
2-4. 

(55) reo pèv oby toò mpwtwe Bvrog xal mpòs è nica: ai dAXaL xatmyopia: 
tod Bytos &vapgtpovtar siontat, mepl Ts odalas (xatà Yàp tòv tig odalac Abfoy 
Xeyetar tEXXa Byta), Metaf., 1045 b 27-30. 

(56) Metaf., L. IX, cc. 3-6. 

.(57) Metaf., L. XII, cc. 3-4. 

(58) &rat è’ Est tig Erto Tod Bvtog È xal ywprotéy, ecc. Mefaf., 1064 a 28-29. 
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quanto segue nelle linee ulteriori non lascia dubbi in merito. Del- 
l'essere separato ed immobile c’è una scienza diversa da entrambe 
le altre due (fisica e matematica), se pure si dà una tale sostanza, 
intendo dire separata ed immobile. Se mai si dà una tale natura 
nelle sostanze, ivi, se mai esiste, c'è il divino, ed esso è l’archè 
primo e supremo (59). Il genere migliore delle scienze teoretiche 
è la teologia: essa ha per oggetto il più venerando degli esseri; 
ed ogni scienza si dice migliore o peggiore in relazione al proprio 
oggetto (60). Se dunque esiste un’altra sostanza separata ed immo- 
bile, necessariamente è altra anche la scienza di essa; e superiore 
alla fisica ed universale per la sua superiorità (61). Il problema 
posto da simili interferenze e grovigli è ben grave: tenterò di 
districarne la matassa nei paragrafi seguenti. Ma prima resta an- 
cora da giustificare la riduzione di altre concezioni aristoteliche 
sulla filosofia prima alle due esaminate: che ho dichiarate essen- 
ziali e fondamentali. 


11. - Riduzione di altre concezioni sulla filosofia prima alla 
teoria dell’essere în quanto essere. - Alcuni testi della Metafisica 
mostrano che Aristotele ha dichiarato oggetto della filosofia prima 
la ricerca delle cause degli enti e l’esame del valore e significato 
degli assiomi: teoria delle cause e teoria degli assiomi costitui- 
scono dunque due particolari concezioni metafisiche sostenute dallo 
Stagirita. 

A parere dell’Oggioni, la concezione della filosofia prima quale 
teoria delle quattro cause (materiale e formale, efficiente e finale) 
rappresenta, cronologicamente, la seconda concezione professata 
da Aristotele, dopo quella del soprasensibile (62). La cosa è assai 
probabile: dico probabile, semplicemente, e non certa: poichè te- 
stimonianze esterne o interne, assolutamente sicure e che non 
lascino alcun dubbio in merito, non ne abbiamo. Inoltre, per la tesi 


(59) Tepl tò ywprotòy dpa èv xal axivntoy EtEpPa TODTWY Apopottpov tv èmr 
stmpov tom tg, simep drapyer TG odola torabim, XSYD dÈ ymproti)] xal axivntoc. 
0 Kat elmep Fot tg Torabrn qpuotc Evy tToîts odaty, Evradd' &y em mov xal té detoy, 
xal abtn èy sin TpPHwIY xal xvpintàmn apx, Metaf., 1064 a 33-35; 36-38. 

(60) La scienza Seodoytxy vien detta REXTLOTOY pèv ov tò TGV Sempntwxoy 
YÉVOG. ».. TEP. TÒ TLUIWTATOY Ydp Tot toy dvimy Beltiny èÈì xat yelowy EXAOTN 
\eyetar natà tò oîxetov ETtotntovy, Metaf., 1064 b 3-6. 

(4) ei è' Eotwy ètépa qpioig sal obola ymwproti xal axiveroc, ETEPAY dVvAYAN 
xe l È o) Ù) 9) 

Sal UT A elvar al Tpotepay T7jc quorx7jg val xad6dov tw TPOTÉEPAY, 

(62) OcGioni E., in ArIsTorELE, La metafisica, trad. da P. FEusebietti, comm. di 


E. Oggioni, Padova, 1950, c. IV, pp. 74-137. Riferimenti e indicazioni precise nel mio 
Evoluzione e struttura, ecc., pp. 466-467. } 
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qui sostenuta della dualità di concezioni metafisiche fondamentali 
in Aristotele, l'eventuale dato cronologico è irrilevante. Rappre- 
senti o no, la teoria delle quattro cause, un momento storico- 
psicologico dell’evoluzione aristotelica, tale momento è però rico- 
nosciuto transitorio dai suoi stessi assertori; e testi espliciti mo- 
strano che esso venne assorbito nei posteriori momenti evolutivi. 
Se, invece, si rifugge dall’accogliere l’ipotesi frutto del metodo ese- 
getico storico-genetico; e si preferisce un’esegesi sistematica, an- 
cora i testi predetti mostrano la riduzione della teoria delle quattro 
cause a quella dell’essere in quanto essere. La dualità qui sostenuta 
di concezioni metafisiche fondamentali professate da Aristotele 
resta intatta, sia dal punto di vista storico-esegetico che da quello 
sistematico-teoretico. Personalmente, credo che la concezione della 
metafisica quale teoria delle quattro cause rappresenti un momento 
decisivo, storicamente e psicologicamente, nella elaborazione della 
metafisica da parte di Aristotele. Ritengo che la ricerca delle cause 
sia stato un forte incentivo, unitamente all’altro dell’esigenza di 
universalità (di cui dirò sotto, par. V, n. 14) al passaggio alla 
teoria ultima della concezione dell’essere quale oggetto della me- 
tafisica. Per tutti gli enti si pone, ovviamente e naturalmente, il 
problema della ricerca delle cause: dunque anche per gli enti del- 
l’esperienza immediata e non solo per quelli del mondo soprasen- 
sibile. Man mano che, in Aristotele critico di Platone, gli enti del- 
l’esperienza sensibile acquistavano densità e consistenza valoriz- 
zandosi di contro alla loro precedente umbratilità platonica, il 
problema delle cause degli enti si imponeva anche per loro. Ciò 
spingeva, inesorabilmente e necessariamente, all’invenzione di una 
nuova categoria che fosse in grado di fare assumere nella scienza 
metafisica anche gli enti d’esperienza sensibile e immediata. La 
filosofia prima doveva essere in grado di afferrare e mostrarsi ca- 
pace di dar ragione di tutti gli enti; e non solo di quelli del mondo 
soprasensibile: come accadeva in Platone e nel primo Aristotele. 
La nuova categoria e la nuova concezione metafisica fu appunto 
quella teorizzata nella concezione dell’essere in quanto essere: 
il quale è dotato di tale comprensione e di tale estensione da non 
lasciarsi sfuggire assolutamente nulla del regno del reale. Nella 
nuova concezione, quella (precedente o meno, è questione secon- 
daria) delle quattro cause non andava affatto perduta, ma poteva 
venire integralmente sussunta e pienamente giustificata. Ciò che 
di fatto avvenne; come si è visto nei chiari ed espliciti testi sopra 
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citati ed ai quali rinvio (63). Dunque, sia storicamente per chi 
accoglie la sostanza dell’evoluzione aristotelica; sia teoreticamente 
nella sistematica metafisica dello Stagirita, il momento della con- 
cezione della filosofia prima quale ricerca delle quattro cause resta 
di rilevanza secondaria; e perciò non intacca il binomio delle due 
concezioni fondamentali: appunto perchè segna semplicemente il 
passaggio storico-teoretico dalla prima alla seconda; e dalla e nella 
seconda viene conservato e sussunto, riscattato e giustificato. 

Gli assiomi sono un altro argomento fatto oggetto della filo- 
sofia prima. La logica tratta gli assiomi quali fondamento e ma- 
trice del pensare e ragionare; la metafisica ne giustifica la validità 
di presa sul reale, inserendoli nell’essere e da esso facendoli sca- 
turire. Si tratta, allora, di vedere a quale scienza appartenga il 
trattare degli assiomi. E’ evidente che ad una sola scienza, a quella 
del filosofo (primo), compete l’esame di essi assiomi: essi infatti 
valgono per tutte le sostanze, e non sono proprii ad alcun genere 
con esclusione degli altri. ... Essi sono proprii dell’essere in quanto 
essere, ed ogni genere (di cose) è ente. Sicchè, poichè evidente- 
mente (gli assiomi) valgono per tutti (gli enti) in quanto essere 
(questo infatti, l’essere, è comune a tutti), la loro teorizzazione 
appartiene a chi indaga l’essere in quanto essere. A chi teorizza 
l’universale e la sostanza prima compete l’esame di essi assiomi. 
E’ dunque evidente che è compito del filosofo (primo) e di chi 
teorizza ogni sostanza per vedere cosa sia, problematizzare anche 
i principi dei ragionamenti (64). Come risulta chiaramente e ine- 
quivocabilmente dai testi, anche gli assiomi quali oggetto della 
filosofia prima vengono sussunti dalla e nella concezione della me- 
tafisica dell’essere, trovando appunto nell’essere il loro fondamento 
radicale e la loro giustificazione ultima. 


12. - Le concezioni sulla metafisica dell’Aristotele storico. - 
Due concezioni fondamentali sono presenti nel filosofo di Stagira 
fiorito nel IV sec. a. Cr.: ritengo che questa conclusione non possa 


(63) Vedi par. IV, nn. 10, 11: specie i testi riportati alle note 49, 50, 64. 

(64) Degli assiomi è detto: pavepòy di) SrL puag te val Tg TOI priocsopor xal 
n meo Todtwy EGTÌ ouepue * Araor Yùp dpapyer toîg odoty, dXX' od yéver ti 
xopig dia tv dAiwv. ... BT tod dvrog Soriv 7 dv, ‘Exaotov dè tò Yévog dv. .. 


bor Emel dfjioy du ) Bvta drapyer T&oL (tTODTO YO adTOLE TÒ HoLvév), tod mepl tò 
èv N yrwpitovtos nali mepl todtwy toriv @) dewpla. ... tod xadéiov nai tod Tepl 
T)Y TPOTNY odotav dewpnyttxod # mepi tobrwy &y etn oysmtie. .... St pèv odv tod 
puiogépov xal tos mepl maone TI odalac Fempodytog $) meouuev, val mepl toy ovXXo- 
Gion) apyoy gatlv Emiontvbacdat, ènioy, Metaf., 1005 a 21-23; 24-25; 27-29; 35-b 1; 
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venire contestata dopo l’ampia documentazione offerta dai testi 
sopra allegati (par. IV, nn. 9, 10). 

La prima fa capo e si accentra nella concezione della filosofia 
prima quale teoria del sovrasensibile. Essa continua a perdurare, 
senza venire mai espressamente scartata abbandonata e rigettata; 
interferendo perfino nella concezione della teoria dell’essere e ren- 
dendo scabrosi ed aporetici alcuni testi (65). 

La seconda concezione della metafisica è quella che intende 
prospettare la filosofia prima quale teoria dell’essere in quanto 
essere. Quest’ultima concezione espressamente e chiaramente sus- 
sume le concezioni secondarie e marginali relative alle quattro 
cause e agli assiomi, inserendole entrambe nell’essere ed in esso 
radicandole fondandole e giustificandole. 

Non altrettanto può dirsi dei rapporti tra la concezione della 
metafisica quale teoria del soprasentibile e quella dell’essere in 
quanto essere. Le due concezioni interferiscono tra loro testual- 
mente, si intersecano e finiscono per collegarsi in qualche modo: 
tenterò di precisare tale modalità (par. V, nn. 15, 16). Una fusione 
perfetta e totale, o una sussunzione coerente ed integra dell’una 
nell’altra, che superi ed elimini ogni aporia, non è dato constatare 
nei dati testuali rimastici. Si vedrà sotto (par. V) che ogni ten- 
tativo di unificazione incontra serie difficoltà dal punto di vista 
esegetico-testuale. Un tentativo di unificazione: quello che cerca 
l’unità della metafisica aristotelica, quale risulta nel corpus che 
la conserva, sotto la prospettiva dell’essere in quanto essere, oltre- 
passa almeno la lettera testuale; anche se ne salva lo spirito. Men- 
tre il secondo tentativo di unificazione: quello che la unifica racco- 
gliendola nella concezione della filosofia prima quale teoria del 
soprasensibile, non solo oltrepassa la lettera ma va anche contro 
lo spirito. Ma non anticipiamo. 

Quale può essere la spiegazione possibile e plausibile dell’in- 
negabile dato di fatto di una persistente dualità di concezioni me- 
tafisiche nei testi aristotelici conservatici? Due ipotesi si prospet- 
tano, da un punto di vista aprioristico ed astratto; e furono effet- 
tivamente e storicamente propugnate: o la metafisica aristotelica 
è inficiata e compromessa da un insanabile (0, almeno, difficilmente 
sanabile) dualismo intrinseco che la rende contradditoria e incon- 
sistente teoreticamente (66); o lo Stagirita ha compiuto un’evolu- 


(65) Vedi sopra, par. IV, nn. 9, 10. 
(66) E° la tesi dell’OgcIonI, cit. (n. 62): v. documentazione, con osservazioni e 


riserve del sottoscritto, in Evoluzione e struttura, cit. (n. 6), specie pp. 467 sgg., 474 sgg. 
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zione in fatto di concezioni sulla filosofia prima, e le tappe succe- 
dutesi nel tempo hanno lasciato evidenti tracce nei testi rimastici. 
La scelta di una delle due ipotesi non può, ovviamente, venire fatta 
aprioristicamente con un’opzione arbitraria. Quali dati abbiamo a 
disposizione suffraganti l’una o l’altra alternativa? A questo punto 
e in proposito interviene il metodo esegetico genetico-storico. 

I risultati acquisiti dalle ricerche in merito non mancano certo 
di divergenze non lievi su problemi particolari: per le ragioni so- 
pra notate (par. II, n. 2); ma non presentano affatto discrepanze 
tali e tante che ne minino ogni consistenza e ne annullino ogni 
conclusione, come qualcuno crede (67). Pur limitandosi al massimo 
nell’accogliere i risultati e riducendo al minimo i consensi dei vari 
studiosi, un dato di fatto risulta acquisito in modo indubbio una- 
nime e pacifico: Aristotele ha percorso un processo evolutivo lungo 
la sua vita intellettuale (68). Il punto di partenza certo è il suo 
discepolato presso Platone; il punto di arrivo indubbio è una sua 
prospettiva filosofica diversa (per ora, non importa di quanto) da 
quella platonica. Che le singole tappe del processo restino avvolte 
da nubi; non siano distintamente enucleabili e chiaramente indivi- 
duabili nella loro specifica singolarità, si può concedere: anzi, a 
tutt'oggi, va concesso. Ma i due capi estremi sono innegabili: sia 
per i dati relativi ai due sistemi platonico e aristotelico; sia per 
i pochi ma indubbi dati storici, estrinseci ed intrinseci, testimonianti 
l’indubbia evoluzione aristotelica; sia, e più ancora, per l’evidente 
distanza tra il sistema aristotelico e quello platonico, complessiva- 
mente e testualmente comparati. Il problema dei rapporti tra le 
due fondamentali concezioni metafisiche: teoria del soprasensibile 
e teoria dell’essere, è testimonianza del processo evolutivo aristo- 
telico confermante altre prove traibili da altri problemi specifici 
e particolari. 

La prima concezione della metafisica quale teoria del sovra- 
sensibile porta evidenti echi e riflessi di quella analoga platonica 
quale teoria delle Idee. La critica delle Idee del maestro Platone 


(67) Gomez NAGALES, 0. c., p. 221. Vedremo poi (par. V, n. 14) come la trascuranza 
del fatto dell’evoluzione percorsa da Aristotele ha portato il Gomez Nogales a for- 
zature esegetiche che finiscono col tradire l’ispirazione e lo spirito dell’aristotelismo, 
spingendo l’Autore in un labirinto senza vie d’uscita. 

(68) Unica voce radicalmente discorde quella di ZiuircneR J., Aristoteles” Werk und 
Geist, Paderborn, 1952: il quale tende a confinare lo Stagirita al periodo platonizzante, 
sottraendogli il corpus dei testi tradizionalmente attribuitigli per assegnarli a Teo- 
frasto. La tesi è stata oramai ampiamente e vittoriosamente confutata: rinvio a 
Temi e problemi, cit. (n. 6), pp. 125 sgg.; e a ReaLE G., Josef Zircher e un tentativo 
di rivoluzione nel campo degli studi aristotelici, in Aristotele nella critica, cit. (n. 14), 
pp. 108-143, i 
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da parte del discepolo è documentata da testi talmente abbondanti 
ripetuti ed insistenti che nessuno può metterla in dubbio (69). Il 
dato di fatto innegabile illumina e chiarisce il nostro problema. 
In relazione storico-ideale alla concezione platonica della metafisica 
quale teoria delle Idee, Aristotele formula la sua prima concezione 
della filosofia prima quale teoria del sovrasensibile. In relazione e 
in connessione storico-psicologica con la sua critica delle Idee pla- 
toniche, egli elabora una sua concezione, più schiettamente per- 
sonale, della metafisica quale teoria dell’essere in quanto essere. 
Veloce o lenta che sia stata la sua evoluzione, certo è che il pro- 
cesso fu laborioso e travagliato: la varietà e disparità dei testi ri- 
mastici lo documentano. Raggiunta e formulata la nuova concezione 
della metafisica dell’essere, lo Stagirita sussunse ed inserì in essa 
la teoria delle quattro cause e quella degli assiomi. Riuscì o no, 
e come e fin dove, a sussumere nella concezione dell’essere anche 
quella del sovrasensibile? Si son viste sopra (par. IV, n. 12) le 
aporie testuali in proposito. Al fine di tentare un chiarimento, 
bisogna affrontare ed esaminare il problema in quei testi che 
mostrano ex professo, esplicitamente e tematicamente, l’atteggia- 
mento assunto da Aristotele a proposito dei rapporti tra l’essere 
in quanto essere e l’Essere separato ed immobile: testi raccolti 
essenzialmente nel L. XII della Metafisica. Ma, prima di procedere 
alla ricerca tematicamente, resta da impostare la domanda: abboz- 
zando le difficoltà preliminari, presentando i risultati attuali delle 
ricerche sul problema in questione. 


13. - Unità o dualità di orizzonti della metafisica aristotelica? - 
Constatata la dualità delle concezioni metafisiche fondamentali in 
Aristotele, quali risultano dai testi in nostro possesso, viene natu- 
rale la domanda: tale dualità può venire ulteriormente ridotta a 
sostanziale unità? E’ ciò possibile, sia dal punto di vista storico 
esegetico-testuale che da quello teoretico e sostanziale, restando al- 
meno nell’ambito dello spirito della metafisica aristotelica? In caso 
di unità dell’orizzonte, tale unità deve fare perno sull’una o sul- 
l’altra delle due concezioni fondamentali: metafisica del sovrasen- 
sibile o metafisica dell’essere in quanto essere? Quale delle due 
mostra di essere idonea a fondare e reggere il compito di unifica- 


(69) Si sa che è stata contestata l’esattezza ed obiettività della critica aristotelica 
al platonismo, nei termini nei quali essa è espressa nei testi conservatici nel corpus 
attuale. Comunque, esatta o meno che sia tale critica, il fatto è indubbio: è quanto 
basta a fondare l’asserzione fatta nel testo, 
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zione? Si son visti sopra (par. IV, n. 12) testi aporetici che rendono 
difficile attribuire la funzione unificante sia alla metafisica del 
sovrasensibile che a quella dell’essere. 

Se si assume la metafisica del sovrasensibile quale orizzonte 
unitario della metafisica aristotelica, si parano subito serie diffi- 
coltà. La prima è che la teoria dell’essere in quanto essere deve 
coincidere con la teoria dell’Essere immobile: conseguentemente 
e radicalmente, l’essere in quanto essere deve identificarsi con l’Es- 
sere separato. Ciò significa andare contro la lettera e lo spirito 
dell’effettivo impianto della metafisica: la quale tratta espressa- 
mente di tutto il regno dell’essere, facendo oggetto di indagine 
metafisica ogni ente in quanto esso è essere, e giustificando espres- 
samente tale modo di procedere. Nell’ipotesi prospettata va per- 
duta tutta la concretezza empirico-entitativa che struttura l’inda- 
gine metafisica aristotelica e la caratterizza nel distacco e nell’op- 
posizione a Platone. Si aggiunga che non si riesce a fondare la 
necessaria radicale identificazione dell’essere in quanto essere con 
l’Essere separato, se non incappando in un’alternativa dilemma- 
tica aporetica insolubile con la lettera e nello spirito del sistema. 
Cioè: o si perde l’essere in quanto essere nella sua universalità, 
retrocedendo dal punto di vista universale della totalità per restrin- 
gersi ad un settore (quello del sovrasensibile), rassegnandosi a 
perdere quella totalità onnicomprensiva dell’essere che Aristotele 
invece tiene ben ferma; oppure si è spinti inesorabilmente, per 
tenere ferma l’imprescindibile identità di essere in quanto essere 
ed Essere immobile e separato, ad un monismo dell’essere esplici- 
tamente negato dall’analogia dell’essere, chiaramente ripetutamente 
e inequivocabilmente affermata da testi indubbi. Si aggiunga che 
la concezione del sovrasensibile tipicamente aristotelico si è pre- 
cisata nella concezione del Motore immobile Atto puro, la cui 
trattazione tematica è svolta nel L. XII della Metafisica: dove essa 
va dunque indagata e valutata. 

Se invece si assume la metafisica dell’essere in quanto essere 
quale orizzonte unitario della metafisica aristotelica, spuntano dif- 
ficoltà testuali non lievi; come si è visto nei passi sopra riportati 
(70). La lettera del testo non pare dunque permettere di imbroc- 
care neppure questa via d’uscita dall’alternativa. Resta, allora, la 
sostanziale e insuperabile dualità di concezioni aristoteliche sulla 
metafisica? Gli studiosi non si sono rassegnati all’accettazione di 


(70) Vedi sopra, par. IV, n. 10, ì testi citati nelle note. 
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un tale dualismo; ed hanno invece tentato di unificare la meta- 
fisica aristotelica, prospettandola sotto l’uno o l’altro dei due oriz- 
zonti. L’unità è stata cercata o eliminando una delle due prospet- 
tive, disponendole in successione cronologica lungo l’evoluzione per- 
corsa dallo Stagirita; o coordinando e subordinando quella ritenuta 
secondaria all’altra giudicata preminente. 

Si è accennato sopra (par. III, n. 4) alla tesi dello Jaeger a 
proposito dell’atteggiamento di Aristotele di fronte alla realtà so- 
vrasensibile. A parere del critico, Io Stagirita partì da una conce- 
zione della filosofia prima avente per oggetto il sovrasensibile; 
passò attraverso una fase intermedia culminata nella concezione 
della metafisica dell’essere; continuò il suo itinerario con un deciso 
orientamento verso l’esperienza empirica. Quest’ultima finì per 
scalzare e soppiantare i vecchi problemi metafisici ed assorbire 
interamente l’Aristotele della maturità e della vecchiaia, concen- 
trando i suoi interessi e le sue ricerche nell’indagine di problemi 
di schietto carattere empirico-scientifico. La tesi jaegeriana è stata 
decisamente contrastata e validamente contestata, ampiamente e 
minutamente confutata da parecchi studiosi: rinvio alla documen- 
tazione da essi recata (71); documentazione così convincente ed 
efficace che, ormai, la tesi dello Jaeger è abbandonata nel suo estre- 
mismo unilaterale (72). 

Per quanto riguarda specificamente la Metafisica, la Guazzoni 
Foà ha compiuto una seria e metodica enucleazione di testi, tratti 
da tutti i libri, documentanti la presenza e persistenza dell’interesse 
aristotelico per la realtà sovrasensibile (73). Non condivido tutte 
le inferenze che la Guazzoni Foà ritiene di potere inferire dai testi 
aristotelici da lei raccolti ed allegati: sia per la cronologia; sia, e 
sopratutto, per le conclusioni d’ordine teoretico (74). Ma l’affer- 
mazione centrale e sostanziale della persistenza fino all’ultimo di 
interessi metafisico-teologici in Aristotele, sostenuta dall’Autrice, 
la ritengo provata e fondata, e recante una ulteriore conferma alle 
conclusioni dei precedenti critici dello Jaeger. 


(71) Vedi quadro sintetico in Gomez Nogates, 0. c., pp. 185-188; 198-219. Altri 
scritti in merito verranno indicati nelle note seguenti. 

(72) Lo stesso JAEGER ha attenuato la sua tesi, lamentando gli estremismi ai quali 
essa sarebbe stata spinta, contro le sue intenzioni: v. indicazioni in merito in Gomez 
NogALES, 0. c., p. 196. 

(73) Guazzoni Foà V., W. Jaeger e l’evoluzione del pensiero aristotelico nella me- 
tafisica, in Aristotele nella critica, ecc., cit. (n. 14), pp. 71-107. Anche per la Guazzoni 
Foà si deve lamentare la trascuratezza nei riferimenti bibliografici: sempre generici, 
alle volte anche errati. % 

(74) Su qualche dissenso d’ordine teoretico tornerò sotto, par. .., n. 
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| Relativamente poi al L. XII della Metafisica, comunemente ri- 
tenuto il libro teologico per eccellenza dello Stagirita, il Compo- 
sta (75) ha prospettato recentemente un’ipotesi interpretativa in- 
teressante, sostanzialmente accettabile: ritengo che tale esegesi 
debba venire ulteriormente svolta ed integrata dalle osservazioni 
che farò sotto (par. V, n. 15). 

In conclusione, la soluzione del problema dei rapporti tra essere 
in quanto essere ed Essere soprasensibile e separato proposta dallo 
Jaeger: soluzione eliminatrice del soprasensibile in funzione cro- 
nologica, non ha resistito alla critica, la quale ha mostrato la per- 
sistente presenza del sovrasensibile fino all’ultimo nell’Aristotele 
storico. Resta dunque ancora aperto il problema fondamentale dei 
rapporti tra essere in quanto essere ed Essere separato. Tale pro- 
blema si è ora precisato e determinato quale problema dei rap- 
porti tra essere in generale ed Essere assoluto. Si ripropone la 
domanda: è possibile una unificazione dell’orizzonte della metafi- 
sica aristotelica? Nel caso di una risposta affermativa, quale dei 
due termini fa da perno e da centro unificatore? L’uno e l’altro 
vengono proposti: vediamo le ragioni a favore e dell’uno e del- 
l’altro. 


(Continua). 
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(75) Composta D., Studi aristotelici - Il tema del libro XII della Metafisica, în 
Sapienza, a. X (1957), pp. 71-90, i 


IL NEORAZIONALISMO DI L. GEYMONAT 


Una nuova impostazione metodologica del pensiero filosofico 
e scientifico ci è offerta dal Geymonat nei suoi Saggi di Filosofia 
Neorazionalistica. Già nell'opera precedente, gli Studì per un Nuo- 
vo Razionalismo, in cui i principii del Neopositivismo venivano 
esposti e personalmente rielaborati, si faceva strada l’esigenza di 
un superamento di questa posizione di pensiero attraverso l’acuta 
critica di alcune delle sue tesi fondamentali. Nel lavoro più recente 
— che sarà oggetto del presente studio — il nostro Autore intende 
realizzare questo superamento con il trapasso ad un « nuovo illu- 
minismo » che, pur riconoscendo la propria provenienza neopositi- 
vistica, dovrebbe segnare un netto distacco da quella precedente 
filosofia (1). 


i. - LA NEGAZIONE DELLA RAZIONALITA’ UNICA ED « ASSOLUTA », 


Il principio ora dominante, vero vessillo nel cui nome il Gey- 
monat combatte la sua nuova battaglia, è costituito dal suo «ri- 
fiuto » di studiare la razionalità «in genere» o «in astratto », di 
analizzare cioè il conoscere in quanto tale, per dedicarsi invece al- 
l'esame delle singole conoscenze concrete e dei metodi particolari 
delle varie scienze. Con questo il nostro Autore intende adottare 
il punto di vista dei metodologi, che «si rifiutano di indagare in 
astratto l'essenza del conoscere, e concentrano tutta la loro atten- 
zione sugli atti concreti di effettiva conoscenza. Abbandonano per- 
ciò, come artificiosi e fittizi, tutti i problemi — o meglio ” pseudo- 
problemi” — che derivano unicamente... da una definizione a- 
stratta e generale dell’atto del conoscere; ed esaminano invece, 
con affascinante rigore, con una sottigliezza di analisi che soltanto 
i mezzi tecnici della logica formale moderna riescono a rendere 
possibile, tutti gli innumerevoli problemi concreti che si celano 
negli atti di conoscenza effettiva » (2). Il programma del Geymonat 


(1) Gli studi filosofici più importanti di L. GEYMONAT sono raccolti nei due volumi: 
Studi per un nuovo razionalismo, Chiantore, Torino, 1945, e Saggi di filosofia neora- 
zionalistica, Einaudi, Torino, 1953, che citerò come Studi e Saggi. 

(2) Saggi, pag. 69; cfr. pag. 33 e passim. 
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pare così ispirato dall'esigenza di concretezza e precisione carat- 
teristica degli studi logici più recenti: ed è proprio per amore di 
rigore scientifico che cercherò qui di analizzare la fondatezza del- 
l'impostazione neorazionalistica ora menzionata. 

Anzitutto un’osservazione preliminare: la parola stessa con 
cui la ricerca gnoseologica « generica » viene esclusa dall’orizzonte 
neorazionalistico, ossia il rifiuto di cui si parla nel brano ora citato, 
attira subito l’attenzione, e non può non sollevare obiezioni da 
parte di chi è veramente sollecito della serietà del metodo. E° cer- 
tamente sempre lecito prescindere da una ricerca, dichiarare cioè 
semplicemente che non si intende inoltrarsi in questo o quello 
studio; e tale è evidentemente, nei riguardi del nostro problema, 
la posizione di tutte le altre scienze, all’infuori della logica e della 
gnoseologia — o comunque si vogliano chiamare gli studi riguar- 
danti l’umano conoscere: le altre scienze si « rifiutano » di studiare 
il conoscere per il semplice motivo che altro è l’oggetto della loro 
indagine. Per cui si può ben concepire uno scienziato intento a 
perfezionare una tecnica sperimentale, ed anche uno studioso di 
logica formale impegnato nella verifica di un qualche teorema par- 
ticolare del calcolo logico, i quali si astengano dall’ indagare il 
problema gnoseologico in genere; ma con ciò non si è ancora au- 
torizzati a rinnegare la possibilità stessa di un’indagine riguardante 
il conoscere ” generice sumptum ”. 

Il Geymonat però non intende solamente prescindere dal pro- 
blema genericamente gnoseologico, ma lo relega senz’altro nel 
campo degli « pseudo-problemi », di neopositivistica memoria; e se 
questo bando venisse veramente operato in virtù di un semplice 
« rifiuto » — come parrebbe suggerito dalle parole del nostro Au- 
tore — non si potrebbe immaginare una fondazione più dogmatica, 
e meno ... illuminata, del neoilluminismo, che verrebbe a poggiare 
interamente su di un’operazione arbitrariamente imposta, e non 
logicamente dedotta nè spiegata nella sua ragion d’essere. 

Ma si potrebbe obiettare che il «rifiuto » in questione viene 
qui giustificato, a posteriori, con la constatazione dei buoni risul- 
tati cui esso conduce. Dove bisognerebbe precisare che l’essersi 
astenuti dalle «interminabili dispute » gnoseologistiche può cer- 
tamente condurre ad un risultato positivo, quello di accettare sem- 
plicemente la validità del conoscere, senza inquietarsi oltre; ri- 
sultato ottimo nei riguardi di chi, appunto, non ha interessi pro- 
priamente filosofici, non ha cioè esigenze di maggiore fondazione 
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critica del pensiero, non foss’altro che di carattere eristico; a di- 
fesa del vero contro gli attacchi che ne rinnegano la stessa possi- 
bilità. Chi si accontenta così delle ricerche particolari può rima- 
nere « affascinato » dalla varietà e ricchezza dei metodi deduttivi 
e dei singoli procedimenti di verifica, al punto da non avvedersi 
che il « generico » conoscere, ben lungi dall’essere con ciò abolito, 
forma proprio il sostrato comune delle metodologie specifiche; so- 
strato che potrà non essere studiato ” ex professo ” solo in quanto, 
comunque, se ne accetta la validità, quale inderogabile presupposto 
della possibilità stessa di ogni scienza, pur esimendosi dall’esame 
critico della sua fondazione. 

D'altra parte, di fronte ad un certo tipo di ” Scienza della 
Logica” (quale appunto, per citar solo la principale, la grande 
Logica hegeliana) il Geymonat ha perfettamente ragione di esi- 
gere che si lasci « cadere definitivamente la convinzione, tanto 
cara ai metafisici, che la razionalità umana debba venir studiata 
in astratto, come qualcosa di esistente in sè, al di sopra di ogni 
riferimento alle sue effettive manifestazioni » (3), anche se biso- 
gnerebbe, per amore di precisione, far le dovute distinzioni nel 
” mare magnum ” dei « metafisici », che non è certo da confondere 
con un placido laghetto tranquillo ..... Se per essenza ” astratta ” 
della razionalità o del conoscere si intende veramente una qualche 
entità « esistente in sè » e cioè separata dai concreti atti conoscitivi 
del singolo, non si può non riconoscere l’inutilità di ogni ricerca 
in proposito, almeno nei riguardi dell’effettivo umano conoscere. 
E quando per ” pensiero” si intende l’ ”’astratto” o meglio iperu- 
ranio Io trascendentale o Atto puro o Autoctisi o Idea delle sva- 
riate correnti idealistiche, non si vede come la scienza di esso possa 
senz'altro immediatamente riferirsi agli atti conoscitivi dei singoli 
uomini: una scienza del Pensiero — con la” P” maiuscola — potrà 
essere una metafisica, uno studio della realtà — non una gnoseo- 
logia, uno studio dell'umano conoscere ossia dei modesti atti di 
pensiero — con la” p” minuscola — che sono sì una delle più alte 
attività umane, ma non ancora l’Assoluto. 

Non è detto però che in ogni gnoseologia, come scienza del- 
l’umano sapere, l’astrazione del concetto di conoscere o di ragione 
consista in una separazione di questo conoscere astratto dalle « sue 
effettive manifestazioni »: tutt'altro. Quando si parla di conoscere 


(3) Saggi, pag. 31; vedi anche pag. 70. 
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si intende, appunto, riferirsi alle umane conoscenze concrete, con- 
siderandole però tutte, quelle esistenti e quelle possibili, in ciò 
che le costituisce tali: la loro natura o essenza specifica. Quell’a- 
strarre che mi dà ”il conoscere” anzichè ” questa o quella cono- 
scenza” non è che un afferrare l’essenza di questi atti concreti e 
del loro oggetto immanente, e non consiste nel costruirsi un’idea 
trascendente, separata proprio da ciò che essa deve farmi inten- 
dere. E di questo comune fatto di ’ capire qualche cosa” insito 
in ogni conoscenza concreta, il Geymonat stesso ne parla conti- 
nuamente rinnegando così, di fatto, l'affermazione teorica di non 
volersi occupare del conoscere in quanto tale. 

Il Geymonat ribadisce il principio basilare del neorazionalismo 
precisando che esso «significa, in altri termini, rinunciare alla 
razionalità assoluta (a quella che fu sempre ritenuta l’oggetto più 
caratteristico della speculazione filosofica) e ammettere che l’unico 
modo efficace per comprendere la razionalità sia quello di studiare 
serupolosamente e con decisa spregiudicatezza le teorie razionali 
in possesso dell’uomo » (4). La tesi fondamentale del neoraziona- 
lismo viene così convalidata con argomenti certo più convincenti 
del mero «rifiuto » sopra menzionato; senonchè la loro forza fa 
leva sulla molteplicità di significati surrettiziamente introdotti nel- 
l’uso dei termini, in realtà equivoci, su cui si regge tutto il ragio- 
namento; termini che ricorrono di continuo — sia gli stessi, sia 
altri equivalenti — ovunque si tratti di rendere persuasiva quella 
pars destruens che assume qui tanta importanza per la sempre 
lodata «funzione liberatrice » della nuova filosofia: anzitutto la 
assolutezza della ragione, e poi il concetto stesso di razionalità. 
Sarà perciò necessario fondare la nostra critica sulla precisazione 
dei vari significati in essi impliciti. 

Per quanto riguarda la caratteristica dell’assolutezza, la sua 
attribuzione alla razionalità umana verrà senz’altro respinta da 
chiunque da un lato tenga presente la più comune ed evidente 
immediata esperienza, e, d’altra parte, conservi al termine ” asso- 
luto ” il suo solito significato, di indicare ” ciò che non dipenda da 
altro” nel senso di essere in tutto e per tutto autosufficiente. L’im- 
mediata evidenza non ci presenta infatti le concrete manimesta- 
zioni dell'umano conoscere come assolute in questo senso, ma bensì 
come molteplicemente condizionate; tanto che, se questi singoli 


(4) Saggi, pag. 31. 
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atti conoscitivi si volessero poi attribuire ad un Assoluto ad essi 
più o meno immanente, quali suoi termini di dialettica, o sue ema- 
nazioni o manifestazioni empiriche, sarebbe compito della scienza 
del reale il provare e chiarire questa loro origine o struttura me- 
tafenomenica; ma ciò non rientrerebbe nella dottrina dell’umano 
conoscere, di quel pensare che è comunque atto proprio dell’io 
empirico. Sono perfettamente d’accordo nell’ammettere che l’As- 
soluto non è oggetto della ricerca gnoseologica. 

Senonchè il Geymonat nega non solo l’assolutezza del pensiero 
umano, ma bandisce perfino la possibilità di riferirsi a qualsiasi 
assoluto come oggetto di conoscenza: « Ogni assolutezza » dice in- 
fatti il nostro Autore «...equivarrebbe a negazione della razio- 
nalità perchè significherebbe appello a qualche cosa di superiore 
a noi, di trascendente, di non umano » (5). Dove ci si potrebbe 
stupire di trovare così arditamente affermata, senz’altri chiari- 
menti e senza neppure un accenno di prova, una proposizione come 
questa, che può assumere innumerevoli significati sì da implicare 
un.vero ginepraio di questioni: tante sono le possibili varietà di 
«appelli », tanti i tipi diversi di «trascendenza », e tanti signi- 
ficati ha, nel contesto del presente lavoro, 1’« assolutezza ». 

Se il Geymonat si riferisse qui ad una Realtà assoluta, a Dio, 
bisognerebbe precisare di che tipo di « appello » ad Esso egli in- 
tenda parlare: se di una conoscenza preventiva dell’Assoluto quale 
fondamento di ogni altra conoscenza, nel qual caso l’intuizione di 
Dio costituirebbe il presupposto di tutta la gnoseologia — oppure 
dell’esistenza di Dio, come verità da provare, logicamente dopo, e 
non prima, dell’indagine gnoseologica. 

Quanto alla prima ipotesi, è certo che nulla si presenta a noi 
offrendoci l’immediata evidenza della sua totale autosufficienza; 
non solo, ma la considerazione di una Realtà incondizionata e tra- 
scendente esula da ogni scienza del mondo dell’esperienza che si 
arresti allo sperimentabile, per cui la pretesa di un appello iniziale 
all’Assoluto come a fondamento, nell’ordine logico, di ogni certez- 
za, è assurdo; verità questa che potrà servire, magari inavvertita- 
mente, a convalidare la pretesa di escludere anche ogni altro tipo 
di riferimento all’assoluto. 

Quanto alla seconda ipotesi, la negazione iniziale di ogni pos- 
sibile conoscenza, sia essa mediata o perfino futura, dell’Assoluto, 


(5) Saggi, pag. 41. 
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non può essere frutto che di un patente pregiudizio, dato che non 
ci si può evidentemente pronunciare su di una verità da dedurre, 
prima ancora d’aver affrontato una qualsiasi indagine in proposito: 
pena il non partire, negli studii filosofici, dalla tanto invocata spre- 
giudicatezza della ricerca. Se si dovesse poi provare l’esistenza di 
questa Realtà assoluta, sì da rendere veramente attuabile un « ap- 
pello » ad essa come a fondamento, non in ordine logico ma in 
ordine ontologico, del sapere, non si vede perchè questo richiamo 
a «qualcosa di superiore a noi, di trascendente, di non umano », 
dovrebbe equivalere alla « negazione della razionalità »: per af- 
fermare ciò bisognerebbe aver provato preventivamente come tutto 
ciò che trascende l’uomo non possa essere nè intelligente nè in- 
tellegibile. 

Se invece la trascendenza verso cui si protende il nostro pen- 
siero dev’essere intesa qui non come l’Assoluto esistente, ma sem- 
plicemente come verità assoluta, a noi intellegibile o da noi at- 
tualmente intesa, allora il Geymonat presuppone evidentemente 
che tutto il ’”’non umano” sia necessariamente non solo ’non pen- 
sante” ma perfino ‘non pensabile”, (nel qual caso esso sarebbe 
comunque inferiore, e non «superiore » a noi); altrimenti non si 
vede perchè il riferimento ad un oggetto intelligibile dovrebbe 
annullare la razionalità umana, che non cesserà certo d’essere 
umana per il solo fatto d'aver delle relazioni con cose che non 
sono uomini, nè d’essere razionale per il suo rapporto ad oggetti 
che non pensano. 

Di fatto il Geymonat rinnega non solo la possibilità di cono- 
scere un Ente Assoluto come Realtà autosufficiente, ma esclude 
perfino ogni verità assoluta; egli vuole cioè «correggere il signi- 
ficato stesso del concetto dì razionalità... spogliando la raziona- 
lità di ogni e qualsiasi riferimento a verità prime, assolute, assio- 
matiche, autoevidenti...» (6); ed estende così il significato del 
termine ” assoluto” al campo della logica, del pensato in quanto 
tale, rifiutandosi di ammettere verità che egli chiama assolute in 
quanto sono innegabilmente vere. Ma questo ”assoluto”, per così 
dire, logico, non lo si può certo mettere sullo stesso piano dell’As- 
soluta Realtà, che è tale in quanto necessariamente esistente e non 
solo necessariamente vera. Come si vede è per l’ambivalenza delle 
espressioni del nostro Autore che si viene indotti, in base all’e- 


(6) Saggi, pag. 23. 
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vidente impossibilità di un’apprensione immediata dell’Assoluto 
esistente, a rinnegare anche la conoscibilità di ciò che si può dire 
” assoluto” solo in quanto è necessariamente vero. 

Con questo si rende ipso facto operante, non solo per l’og- 
getto conosciuto, ma anche nei riguardi dello stesso soggetto co- 
noscente, il medesimo allargamento surrettizio dell'estensione del 
concetto di assoluto, attuato in vista del suo ripudio; la « negazione 
di una forma unica ed assoluta di razionalità » (7), non consiste 
solo nel rifiutarsi di identificare il nostro conoscere con il Pen- 
siero Assoluto, ma implica la rinuncia alla stessa «razionalità in 
genere », come facoltà di pensare delle verità necessarie e di avere 
con ciò delle conoscenze universalmente valide. 

Così, sotto il tema generico e vago dell’inesistenza di una « ra- 
zionalità assoluta » si introduce nel neoilluminismo del nostro 
Autore non solo la negazione dell’Assoluto come soggetto, o atto 
conoscitivo, o come oggetto di conoscenza immediata o dedotta, 
ma l’esclusione della stessa razionalità umana, come facoltà sog- 
gettiva di apprendere, ed atto di effettiva apprensione, di un vero, 
che, senza essere l’Assoluto esistente, è però assolutamente vero. 
Per di più questo permette di giustificare il « rifiuto » di una gno- 
seologia generica per la dichiarata inesistenza di quella forma unica 
di razionalità che dovrebbe esserne l’oggetto. 

Tutto questo viene operato per soddisfare all’esigenza di una 
« decisa spregiudicatezza ». Senonchè il Geymonat giustifica questo 
suo procedere (oltre che con gli accenni generici finora esaminati) 
con il solo richiamo ai numerosi problemi — a quanto pare inso- 
lubili — suscitati dal più recente sviluppo delle scienze fisiche e 
matematiche, e dell’analisi logico-linguistica; richiami che esige- 
rebbero uno studio approfondito di ogni singola questione, realiz- 
zabile solamente nell’ambito delle rispettive scienze particolari. 
Qui vorrei limitarmi a notare che la pretesa di « spogliare la ra- 
zionalità di ogni e qualsiasi riferimento a verità prime, assolute, 
assiomatiche, autoevidenti » (8), non si può fondare sulla sola con- 
statazione delle difficoltà ed anche delle antinomie nate in questo 
o quel caso particolare; per quanto numerose ed importanti, esse 
non ci autorizzano ad estendere la negazione di ogni riferimento 
a verità « autoevidenti » a tutto il sapere umano, il che sarebbe 
giustificato solamente quando ci si fosse criticamente assicurati 


(7) Saggi, pag. 79. 
(8) Saggi, pag. 23. 
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della impossibilità di incontrare anche una sola verità innegabile. 
All’inizio della ricerca un’affermazione come quella rischia di es- 
sere frutto di un pregiudizio altrettanto gratuito quanto quelli a 
cui si vorrebbe sfuggire; e contro di essa si potrebbe ripetere la 
solita critica allo scetticismo: la negazione della possibiltà di ri- 
ferirsi a verità assolute è essa stessa la prima verità « intocca- 
bile » del neorazionalismo. 

Del resto l’« ostilità programmatica del neoilluminista a rin- 
chiudere dogmaticamente l’indagine umana in un unico binario 
fisso» è controbilanciata dalla sua altrettanto « programmatica » 
«ferma fiducia nelle capacità indagatrici dell’uomo allorchè la 
sua indagine non si trovi impacciata da ”’ verità intoccabili” ...» 
(9). Ma nei due casi —sfiducia nella verità assoluta, e fiducia nelle 
umane capacità indagatrici — si parla di « programma » senza una 
piena giustificazione teoretica del programma stesso. 


II. - I FONDAMENTI DELLA METODOLOGIA NEORAZIONALISTICA. 


E’ a prima vista evidente che il rinnegamento di una gnoseo- 
logia generica fa parte del procedimento di riduzione del sapere 
filosofico al livello delle scienze empiriche, caratteristico di tutto 
il neopositivismo: applicato alla filosofia del conoscere, esso ne 
provoca la riduzione a mera metodologia scientifica (10). 

Come si vede ci si trova di fronte ad uno dei caratteristici 
capisaldi degli Studì del Geymonat del °45, dove la logica unica 
e necessaria veniva respinta per lasciare adito al libero sviluppo 
dei vari ’linguaggi” particolari, sfuggenti ad ogni inquadramento 
in superiori principii primi ed universali (11). Ho già notato al- 
trove (12) che quella polemica del Geymonat contro il concetto 
tradizionale di razionalità deriva dalla sua incomprensione del ca- 
rattere analogico dei concetti propriamente filosofici, quali appunto 
i termini universalissimi (i trascendentali della scolastica) con cui 


(9) Saggi, pag. 41. 

(10) Nell’ultimo capitolo di questi Saggi il Geymonat vuol « interpretare le teorie 
filosofiche come tecniche della ragione umana » ed afferma che «tale interpretazione 
riporta... le teorie filosofiche al medesimo rango delle altre ricehche dell’uomo » 
(pag. 162). « Le teorie filosofiche... si sviluppano sullo stesso piano di tutte le altre 
tecniche prodotte dall’uomo » (pag. 164). 

(11) Studi, pag. 256-258; ed il nostro Autore afferma tuttora che « nella Tenia 
delle ricerche scientifiche la ragione umana non applica sempre e soltanto un unico 
tipo di logica... ma segue sie diverse, liberamente snodantisi l’una dall’altra ». 
Saggi, pag. 33. 

(12) La Filosofia di L. Geymonat nella sua fase NERO in « Riv. di Fil. 
Neoscolastica », 1954, pagg. 251 e seg. 
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vengono formulati i primi principii, fondamento di tutta la lo- 
gica tradizionale. 

Nei Saggi che ora stiamo esaminando l’esclusione della « ra- 
zionalità unica » ed il seguente ripudio della gnoseologia generica 
vengono condotti alla loro più estrema, ma perfettamente logica, 
conseguenza, con l’aperto riconoscimento della « insuperabile diffi- 
denza verso la sistematicità »; « carattere », questo, «che fa, del 
neorazionalismo, più un atteggiamento di pensiero (un modo di 
affrontare i problemi filosofici) che non una vera e propria filo- 
sofia nel senso tradizionale del termine » (13). Dove si potrebbe 
insinuare che l’accettazione integrale di questo modo di proce- 
dere, l’accontentarsi cioè di un mero atteggiamento di pensiero, 
rifiutandosi di chiarirne positivamente i presupposti teoretici, po- 
trebbe presentare un facile espediente per mettersi al sicuro da 
molte critiche, pur riservandosi il diritto di giudicare le altrui 
posizioni filosofiche, in base a criteri tanto più inattaccabili quanto 
meno esplicitamente formulati. 

Quest’accusa non può però esser rivolta all'opera del Gey- 
monat, nella quale sono esplicitamente delineate le linee maestre 
di quella «impostazione metodologica del problema della cono- 
scenza » (14) che sta alla base del suo «atteggiamento » critico, 
e che è composta, in buona parte, di elementi ereditati dal prece- 
dente neopositivismo del nostro Autore. Essi vengono ammessi qui 
per l’implicita convinzione che si tratti dei principii necessari, 
ormai definitivamente acquisiti, di ogni vero razionalismo, e la 
loro accettazione è facilitata dal fatto stesso di credersi esonerati 
da una indagine propriamente gnoseologica; quei presupposti ri- 
tenuti ormai indiscutibili vengono così accolti senza stabilire nei 
loro confronti una nuova disamina critica, con la quale si verrebbe 
altrimenti a ricostruire più esplicitamente proprio quella gnoseo- 
logia generica che è stata dichiarata inesistente. E molti sono i 
dubbi che sorgono nei riguardi di questa inesistenza, quando si 
vede — nella pagina stessa in cui ci si rifiuta di «indagare in 
astratto l’essenza del conoscere » — avanzare la richiesta di « di- 
stinguere gli atti di conoscenza effettiva da quelli che non possono 
chiamarsi ” atti di conoscenza” » (15); distinzione per la quale 


(13) Saggi, pag. 40. Cito questo passo su cui mi sono già fermata nell’articolo ora 
citato (pag. 118) perchè l’asistematicità in questione è la caratteristica predominante 
-dei presenti Saggi. 

(14) Saggi, pag. 78. 

(15) Saggi, pag. 69. 
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occorrerà un criterio, che sarà fatalmente dettato da una certa 
concezione, per l'appunto, della essenza” del conoscere. 

La risposta è suggerita, nelle sue grandi linee, dal leit-motiv 
del neopositivismo, per cui « studiare le conoscenze effettive non 
può essere altro che studiare le conoscenze espresse: in quanto 
esse soltanto appartengono, in modo verificabile, alla storia delle 
conoscenze umane» — anche se le forme più estreme della ridu- 
zione del sapere al linguaggio suscitano, a quanto pare, una certa 
perplessità nel nostro Autore, dato che «non tutti gli indirizzi 
odierni seguono rigorosamente l’impostazione linguistica ..... che 
fu soprattutto difesa e sviluppata dal cosiddetto ”’ Circolo di Vien- 
na”» (16). Comunque il principio dell’identificazione del pensiero 
con la sua espressione sensibile, scritta o parlata, collegato all’esi- 
genza di una sua verifica sperimentale di stampo empiristico, è 
tuttora il fondamento di quella « metodologia » che costituisce, di 
fatto, la gnoseologia generale del neoilluminismo. 

« L’essenziale è » afferma il Geymonat che la « metodologia 
moderna » si sia avviata « sulla grande strada maestra della cri- 
tica linguistica ed in generale della critica dell’espressione » (17): 
gli altri elementi che si intrecciano nel neorazionalismo sono il 
corollario logicamente derivante da questa impostazione di base. 
Vediamo infatti che il Geymonat accetta tuttora l’espediente del 
Carnap della Logiìsche Syntax (18) per infrangere quella « barriera 
insormontabile » che le «vecchie scuole filosofiche » avrebbero 
frapposto tra empiria e logica: « nessi logici e fatti empirici non 
sono che proposizioni di una medesima lingua » (19). Alla con- 
cezione linguistica del conoscere è pure logicamente collegata la 
ripugnanza per ogni « appello all’intuizione » che costituirebbe « la 
prima e più temibile fonte di equivoci metafisici » (20). 

L’originalità del neorazionalismo non è da ricercarsi in que- 
sta direzione. 


(16) Saggi, pag. 72. 

(17) Saggi, pag. 73. 

(18) R. Carnap, Logische Syntax der Sprache, Wien, 1934; per un’ottima esposi- 
zione in proposito cfr. F. BaroNnE, Il Neopositivismo Logico, Torino, 1953, pag. 284 
e segg., ed anche pag. 225 e segg. 

(19) Saggi, pagg. 71-72. Vorrei notare che si può parlare di una «barriera insor- 
montabile » fra dati empirici e nessi logici solo nell’ambito di alcune delle « vecchie 
scuole » — come quelle facenti capo, più o meno direttamente, a Kant — per il fatto 
che la distinzione è stata malc impostata sin dall’inizio. Il Carnap stesso si trova di 
fronte ad un’ardua difficoltà solo in quanto ha posto egli stesso a fondamento della sua 
costruzione logico-linguistica una radicale dicotomia tra termini « descrittivi » e ter- 
mini «logici », che gli sarà poi difficile superare. In una visione classica del proce- 
dimento conoscitivo, fondata sull’astrazione universalizzatrice dei concetti a partire dai 
dati empirici, l’aporia è invece risolta, per così dire, alla sua stessa radice, 

(20) Saggi, pag. 39, 
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Il superamento del neopositivismo viennese, che il nuovo illu- 
minismo si propone (21) non si attua rinnegando l’identificazione 
del sapere con la sua espressione sensibile, e la sua conseguente 
derivazione dalla convenzione linguistica, ma piuttosto con la ri- 
cerca di un nuovo fondamento su cui innestare la medesima con- 
venzione. 

Già nei precedenti Studî per un nuovo razionalismo il Gey- 
monat aveva dimostrato con una critica serrata che la convenzione 
basilare su cui si reggeva — secondo i viennesi — la «lingua pri- 
ma» non poteva esser posta che con un «comando » dogmatico 
ed ingiustificato, e metteva così a nudo la fordamentale assurdità 
del sistema (22). 

Adesso il Geymonat ammette ancora che «uno dei risultati 
più importanti delle moderne indagini metodologiche è rappre- 
sentato — com’è noto — dalla scoperta del carattere convenzionale 
degli schemi logico sintattici che costituiscono l’ossatura delle 
teorie scientifiche »; ed aggiunge che «questa scoperta ha per- 
messo, da un lato, di individuare ed eliminare i presupposti asso- 
lutistici, che ostacolavano da secoli il libero sviluppo delle singole 
scienze . .... ; dall’altro, di raggiungere una piena consapevolezza 
intorno a ciò che è l’effettivo procedere della ricerca scientifica ». 
Come si vede il nostro Autore accetta ancora la tesi convenziona- 
listica per la sua « funzione liberatrice », ossia per demolire la con- 
cezione tradizionale del sapere; ma vuole d’altra parte sottrarsi 
alla « assoluta arbitrarietà del puro gioco » — che ne sarebbe la 
conseguenza logica! —, senza ricadere nella tanto aborrita « asso- 
lutezza del trascendente »: la via d’uscita gli è offerta dalla « di- 
namica dei fenomeni culturali» (23): «è... in questo sviluppo 
storico che le scienze umane vanno concepite. E° questo sviluppo, 
e non la loro rispondenza ad un ipotetico modello ” assoluto ed 
immutabile”, nè la loro struttura di giochi più o meno belli,... 
che ci fa intendere la forma attuale da esse posseduta » (24). 

Come si vede il Geymonat vuol integrare il convenzionalismo 
induadrandolo in una cornice storicistica, di crociana memoria. Ma 
egli non si arresta qui: insoddisfatto della distinzione — accettata 

(21) Cfr. Saggi, pag. 33-35. 

(22) Cfr. Studi, pag. 118-119, e pag. 143, 


(23) Saggi, pag. 55-56. 
(24) Saggi, pag. 57, 
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anche da Croce — tra teoria e pratica, egli inserisce a sua volta 
quello che si potrebbe chiamare il suo ’’ convenzionalismo stori- 
cistico” in una concezione « fattiva » del conoscere, e così fa pro- 
pria l'impostazione operativistica delle modernissime correnti me- 
todologiche. 

Così egli può accettare da un lato — quale frutto delle ri- 
cerche sui fondamenti della matematica — «il riconoscimento del 
ruolo decisivo posseduto ..... dall’azione della mente umana, che 
elabora e modifica concetti, assiomi, regole di deduzione ....» (25) 
e d’altra parte accoglie l’istanza sperimentalistica delle scienze em- 
piriche, che lega indissolubilmente «il significato delle nostre co- 
noscenze ai mezzi che fissiamo per controllarle », tanto da poter 
affermare che « possedere una conoscenza equivale, da questo punto 
di vista, a possedere una tecnica di controllo » (26). Contempora- 
neamente il Geymonat si accosta anche allo strumentalismo, ed 
afferma che «il conoscere è qualcosa che si distende in una lunga 
catena di anelli, percorribile soltanto pezzo per pezzo, in stretta 
analogia con il modo di procedere in uso nelle tecniche di fabbri- 
cazione ». Ed eccoci giunti con ciò «ad uno degli argomenti più 
affascinanti in favore dell’identificazione del conoscere col fare... 
il legame ora ricordato (di una proposizione con i suoi antecedenti 
e conseguenti) non è altro che il legame tra una proposizione e 
le sue applicazioni » (27). Sicchè «vero conoscitore della natura 
è ritenuto concordemente il tecnico, che sovverte e corregge il 
corso dei fenomeni particolari; non il generico pensatore, che si 
limita ad enunciare stupende ” verità” universali, prive della 
benchè minima conseguenza. Vero conoscitore della politica, è ... 
colui che agisce in concreto sul mondo dei rapporti umani, ... non 
il filosofo della politica » (28). 

Con questo, e con il principio di verificazione, si rischierebbe 
naturalmente di escludere la filosofia dall’ambito delle vere e pro- 
prie scienze, quelle « operative »; il salvataggio è attuato dal Gey- 
monat con la riduzione della filosofia a qualcosa di assai vicino — 
per l’identificazione del conoscere con la sua espressione linguistica 
— alle indagini degli « analisti del linguaggio »: « perchè non am- 
mettere » si chiede il nostro Autore, « un’operazione di secondo gra- 
do, cioè un’operazione sulle operazioni conoscitive, comuni e scien- 


(25) Saggi, pag. 85. 
(26) Saggi, pag. 87. 
(27) Saggi, pag. 87-88. 
(28) Saggi, pag. 89, 
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tifiche?». Anche la metodologia moderna viene perciò ad avere « un 
carattere operativo-sperimentale. Sperimenta però sulle costruzioni 
scientifiche, non sulla natura» (29); e così il Geymonat rimane 
sempre ligio alla riduzione della filosofia a metodologia scientifica. 

Come si vede nell’epistemologia ” operativistica” trovano po- 
sto molteplici e svariati motivi, nei quali risuona l’eco di tante 
correnti filosofiche contemporanee: alla sintassi logica del Circolo 
di Vienne si è aggiunta una concezione ” fattiva” del conoscere 
-—— con relativa polemica anti — ”teoretico-conoscitiva”, la cui pa- 
ternità spetta al Ceccato; ma oltre a questi fattori predominanti, 
vi si ritrovano pure le tracce dello storicismo del Croce, dello 
strumentalismo del Dewey, dell’operativismo del Bridgam, della 
” metodologia” dell'omonimo centro milanese, ed una identifica- 
zione della filosofia con lo studio delle conoscenze comuni e scien- 
tifiche, che ricorda in qualche modo l’attuale ” filosofia analitica ” 
oxoniense; e, come vedremo, il tutto si conclude con l’entusiastico 
«appello alla ragione » liberatrice da « presupposti, pregiudizi ed 
inceppi » (30) suggerito al nostro Autore da uno studio dell’Ab- 
bagnano, in cui le istanze esistenzialistiche si incrociano con quelle 
del più recente metodologismo. 

La gnoseologia del Geymonat si trova così arricchita da tanti 
elementi, che hanno spesso dei lati del tutto accettabili: è evi- 
dente infatti che la ricerca non va inceppata da presupposti, che 
l’attività scientifica implica un faticoso e lungo lavorio, che l’esi- 
genza di una verifica sperimentale è giustificata nell’ambito delle 
scienze empiriche, che le conoscenze teoriche influiscono sia sulia 
tecnica sia sulla pratica... E come lo storicismo serve a dare 
maggior rilievo alle circostanze che fanno emergere or l’una or 
l’altra tematica, così l’operativismo vale a mettere meglio in luce 
l’attività esplicata dall’uomo nel costruire le scienze; il che com- 
pleta egregiamente l’unilateralità della concezione neopositivistica 
della scienza come complesso di formule linguistiche, in cui l’ap- 
porto soggettivo si trovava svalutato. Ma con tutto ciò il problema 
fondamentale non è ancora chiarito, nè si è risolta quell’aporia 
che aveva spinto il Geymonat ad abbandonare la « filosofia gene- 
rale dei viennesi »: la questione cioè della natura della prima con- 
venzione linguistica, che parrebbe irrimediabilmente dogmatica. 


(29) Saggi, pag. 96-97. 
(30) Saggi, pag. 165, 
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L’invocare la storia a fondamento della convenzione non fa 
che spostare la questione anzichè risolverla. Anche la storia no- 
stra, tanto quanto la convenzione, scaturisce dall’agire umano, ed 
in esso si innestano ancora quelle ” operazioni” in cui si risolve, 
secondo il Geymonat, il sapere; ed allora il problema si pone di 
nuovo, tale e quale, nei riguardi delle attività umane — sia quelle 
che condizionano la storia, sia quelle direttamente scientifiche —: 
trattasi forse sempre di atti puramente volitivi (... che stabiliscono 
la convenzione che fonda la lingua) oppure di atti conoscitivi, che 
afferrano un contenuto inteso, e si pongono perciò al di fuori del- 
l’arbitrio, nella serena visione del vero? Il nostro Autore pare 
propenso alla prima alternativa, quando afferma che «i concetti 
scientifici più semplici e basilari non sono il frutto di una pretesa 
” visione teoretica” dei fatti... ma di un complesso di operazioni 
consciamente o inconsciamente eseguite da chi fa uso di esse » (31). 
Dove per l’esclusione del ” theorein ”, ossia del contemplare e del 
vedere, la scienza viene fondata su di un complesso di operazioni 
cieche ed a volte perfino « inconscie », contro cui è sempre valida 
la stessa critica già rivolta dal Geymonat alla prima convenzione 
linguistica dei neopositivisti: l’attività da cui si vuol far derivare 
tutta la razionalità sarebbe irrazionale, sia essa dogmaticamente 
imposta e voluta o fortuitamente sbocciata da un più o meno con- 
sapevole gioco. Altrove il Geymonat afferma invece che «l’azione 
non ci porta al di là della ragione, non aggiunge alla ragione qual- 
che cosa di estraneo ad essa, ” poichè al puro lumen rationis nulla 
può essere aggiunto che in qualche modo non lo oscuri ”; ma forma 
un solo tutto con essa ..... » (32) dove si può notare un maggiore 
riconoscimento della ” luce” intellettiva del pensiero. Perciò l’al- 
ternativa tra origine conoscitiva o puramente operativa della scien- 
za non pare radicalmente chiarita e risolta nell’uno o nell’altro 
senso; se si dà una notevole preponderanza dell’elemento « fatti- 
vo» — escludente la « visione teoretica »! — questa sarà eviden- 
temente a tutto vantaggio della dogmaticità o comunque dell’irra- 
zionalità del fondamento del sapere. 


(31) Saggi, pag. 84. Il nostro Autore si mantiene qui aderente all’operativismo di 
S. Ceccato; questi polemizza aspramente (nel volume Language and the table of Cec- 
catieff, Milano, 1951) contro la tradizionale concezione teoretico-conoscitiva. Altrove il 
Geymonat precisa ancora che «il metodologo ... inserisce l’azione nel punto più in- 
timo del processo conoscitivo, mostrando ... che non vi è in essa (nelle effettive cono- 
scenze umane) alcun concetto, alcun principio il quale non dipenda dalle operazioni 
che lo determinano ». (Saggi, pag. 77). 

(32) Saggi, pag. 160. 
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La conclusione ci è forse offerta, nuovamente, dallo storicismo, 
inteso come mutabilità radicale, diametralmente opposta ad ogni 
stabilità (33). Così il nostro Autore si unisce all’Abbagnano nel 
proclamare che «immutabile è soltanto l’appello dell’uomo alla 
ragione, inteso nel significato di tendenza a ” liberarsi da presup- 
posti, pregiudizi ed inceppi” che la ragione umana trova innanzi 
a sè », mentre la ragione stessa è « produttrice di sempre nuove 
tecniche » succedentisi senza ordine e senza ... ragione (34). 
Lo storicismo, avvicinato a suggestioni esistenzialistiche, perde 
la schematicità (di origine idealistica) del proprio divenire (35), 
ed il progressivo sviluppo del pensiero cede il posto ad una pura 
e semplice variabilità senza ordine: «come non si può parlare di 
lotta tra il vero e il falso, così non si può parlare di sviluppo con- 
tinuo dalle vecchie alle nuove idee... La storia del pensiero... 
si attua per le vie più diverse, facendo ricorso a tecniche sempre 
nuove, che escono fuori da qualsiasi barriera preconcetta, unificate 
fra loro da un solo fatto: dall’essere, tutte, attuazioni del mede- 
simo appello alla ragione ». 

Dove vien fatto di chiedersi come si possa ancor parlare di 
storia del pensiero, quando il sapere pare distrutto dalla stessa 
« funzione liberatrice » di quell’appello ad una ragione che abo- 
lisce, non tanto i « pregiudizi ed inceppi» che potrebbero osta- 
colare la scienza, quanto l’essenza stessa del conoscere, ossia la 
« visione teoretica » del vero. 


III. - APPUNTI ALLE ESEMPLIFICAZIONI CONCRETE DEL NUOVO METODO. 


Fin qui ho cercato di seguire l’esposizione teoretica del neora- 
zionalismo quale ci è offerta soprattutto nella I* parte dei Saggì: 
la II° parte invece, prevalentemente storico-teoretica, « vorrebbe 
essere un’applicazione ed esemplificazione dei canoni interpretativi 
elaborati nella prima » (36). Ci si aspetterebbe perciò di trovare 
in queste pagine la realizzazione concreta dell’una o dell’altra par- 
ticolare « tecnica » della ragione, di quelle metodologie cioè che 


(33) Saggi, pag. 94: «il giudizio sulla razionalità o meno di una serie di azioni 
è... qualcosa di rigorosamente storico ». 

(34) Saggi, pag. 164-165; il Geymonat cita qui l’articolo di N. Assagnano, L'appello 
alla ragione e le tecniche della ragione, in « Rivista di Filosofia », Gennaio 1952, recen- 
temente ripubblicato in N. Agpagnano, Possibilità e Libertà, ed. Taylor, Torino, 1956. 

(35) Cfr. Saggi, pag. 168. 

(36) Saggi, pag. 9. 
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dovrebbero sostituire la tradizionale logica unica: si è così indotti 
a cercare proprio qui la riprova concreta della validità del sistema 
e delle sue innovazioni. 

Non mi è possibile attardarmi ora all'esame delle singole que- 
stioni affrontate, ognuna delle quali esigerebbe, per essere chiarita, 
un particolare studio storico e teoretico; mi limiterò perciò a de- 
lineare due elementi che emergono dalla considerazione comples- 
siva delle più importanti di queste monografie: essi sono effetti- 
vamente del massimo interesse perchè ci illuminano sui risultati 
cui approda il nostro Autore quando vuol realizzare concretamente 
il suo programma di metodologo. 

I°) Anzitutto l’esaltazione dell’operativismo: questa è otte- 
nuta non, come ci si aspetterebbe, attraverso la dimostrazione con- 
creta dell’« applicazione » di un metodo nuovo, ma bensì col far 
risaltare la prevalenza dell’attività umana in seno a questo o a 
quel procedimento conoscitivo, e nello stesso costituirsi di alcuni 
contenuti concettuali. Il Geymonat ha scelto a questo proposito 
due temi nei quali la suddetta prevalenza dell’agire umano è fa- 
cilmente riscontrabile. \ 

a) In primo luogo il concetto di nulla (37): non v’è dubbio 
che le difficoltà in proposito scaturiscono « dal concetto stesso della 
negazione, se pensato non come operatività del negare, ma come 
entizzazione del risultato » (38), quando non si tenga conto cioè 
che il non essere, come ogni concetto negativo, è generato dalla 
nostra attività giudicante e negante. 

b) In secondo luogo la distinzione dell’universale dal parti- 
colare (39): tante sarebbero le precisazioni da avanzare riguardo 
alle considerazioni del nostro Autore, ma la sua concezione basi- 
lare, secondo cui l’universalità è frutto di un’operazione astrattiva 
che la produce a partire dai particolari, è certamente accetta- 
bile (40). 

Certo il nostro Autore da una parte misconosce, riguardo al 
nulla, che il positivo oggetto pensato su cui si agisce per « ne- 
gare » non è il frutto di questa stessa operazione dello « abolire », 


(37) Saggi, P. II°, cap. I°, «I problemi del nulla e delle tenebre in Fredegiso di 
Tours >», monografia che ha suscitato varie risposte. 

(38) Saggi, pag. 107. Sono invece molto perplessa sulla qui affermata possibilità 
di ridurre operativisticamente il « senso » (Sinn) di Frege, come contraddistinto dalla 
« referenza » del segno (la sua Bedeutung, che il n. A. traduce con « significato »); 
cfr. ibid. pagg. 103-104. 

(39) Saggi, P. II°, cap. III°, «Il problema degli universali », 

(40) Saggi, pag. 133, 
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ma è ad essa logicamente precedente; e, d’ altra parte, quanto 
alla diversificazione dell’universale dal particolare, egli lascia nel- 
l'ombra quel contenuto concettuale che è, sì, afferrato dall’operare 
coroscitivo, ma non ne è totalmente derivante, come sua creatura. 
Egli si appiana così la via per passare dal legittimo riconoscimento 
dell’attività umana all'affermazione dell’onnicomprensività dell’o- 
perare, come unica sorgente di tutto il sapere, con un’inferenza 
non giustificata dalle sue sole premesse, ma resa plausibile dal- 
l’abile presentazione dei motivi di verità dell’operativismo. Con 
questa concezione totalmente « fattiva» del conoscere si ricade 
nel pericolo di solipsismo soggettivistico già denunciato dal Gey- 
monat negli Studì del ’45 (41); ma ciò non toglie l’apporto posi- 
tivo dell’operativismo, consistente in una rivalsa della centralità 
dell’opera dell’uomo nella costruzione delle teorie scientifiche, di 
fronte alla svalutazione neopositivistica dell’aspetto soggettivo del 
sapere. 
II°) L’altro elemento cui intendevo riferirmi all’inizio di que- 
sto paragrafo è il problema dell’essere, ossia la necessità di chia- 
rire «cosa intendano i nostri pensatori per realtà » (42), che riaf- 
fiora continuamente sia riguardo alle coppie di contraddittori e 
di contrari (43), sia a proposito della disputa degli universali (44), 
sia, e soprattutto, nei confronti della prova ontologica (45). 
Interessante è proprio la conclusione del nostro Autore, se- 
condo cui la chiarificazione di questi problemi dipende dalla pre- 
cisazione del significato dell’esistenza. Non solo, ma il Geymonat 
aggiunge anche, quanto al «significato dei termini pensiero ed 
esistenza », che il logico moderno « non prova alcuna sorpresa per 
la molteplicità dei significati posseduti dai due termini anzidetti, 


(41) Studi, cap. I. 

(42) Saggi, pag. 134. 

(43) Saggi, pag. 110. 

(44) Saggi, pag. 127. L’esposizione storica presenta molte lacune, capibili per la 
ristrettezza dello spazio: ma si rimane alquanto perplessi di veder affermate come 
novità quasi sconosciute al pensiero medioevale sia l’esigenza di spiegare l’astrazione 
dell’universale (ibid., pag. 133) sia quella di chiarire il concetto di esistenza come atto 
di essere (ibid., pag. 127). Certo il Geymonat passa sotto silenzio sia S. Tommaso d°A- 
quino, sia tutta la grande tradizione iomistica: « l'esame minuzioso di queste varie so- 
luzioni richiederebbe troppo spazio » (pag. 126); eppure egli avrebbe trovato, proprio 
nella S. Theol. P. I, q. 84, art. 1 in corpore, una limpida chiarificazione e conseguente 
soluzione del problema degli universali, proprio in funzione dei vari modi di essere 
dell’ente; ed alla q. 85 art. 1 si può leggere un’esauriente spiegazione dell’astrazione 
dell’universale. x : 

(45) Saggi, pag. 118-120. Conformemente alla sua consueta assenza di considera- 
zione per S. Tommaso d’Aquino, il n. A. non cita la precisazione del significato della 
prova ontologica, offertaci dalla Summa Contra Gent. cap. XI proprio in funzione della 
distinzione tra ente di ragione ed ente reale. PART, 
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ma sa per esperienza, avendolo appreso dallo sviluppo delle scienze 
moderne, che questa molteplicità e la conseguente indetermina- 
tezza sono superabili in modi diversi, provvisti ciascuno di una 
propria effettiva validità in un campo circoscritto. Sa che il com- 
pito del filosofo non può essere quello di parteggiare per una de- 
terminazione di significato piuttosto che per un’altra, ma di stu- 
diarle tutte con il più rigoroso rigore, precisando le differenze e 
le analogie dell’una con l’altra » (46). 

Dove pare che lo studio della prova ontologica — come quello 
degli altri due problemi sopra menzionati — abbia condotto il 
nostro Autore anzitutto al riconoscimento della centralità e com- 
plessità del problema del reale in quanto tale, e poi anche a de- 
lineare, almeno implicitamente, l'ampio concetto analogico dell’es- 
sere: l’unico che abbracci tutto il reale nella sua multiforme ric- 
chezza di determinazioni, l’unico che permetta al sapere filosofico 
di costituirsi quale scienza specificamente diversa da tutte le altre, 
pur nell’aderenza alla concretezza dei fatti della vita vissuta. Cer- 
tamente l’impostazione di base qui affermata non collima con 
l’operativismo più intransigente professato in altre pagine di que- 
sto stesso volume: con questo si verrebbe infatti a coartare il si- 
gnificato dell’essere ad una sola delle sue determinazioni, ossia 
all’operosità umana, contrariamente all'apertura ed all’onnicom- 
prensività qui per esso esigite. 


Concludendo è interessante notare come, mentre nella espo- 
sizione teorica della gnoseologia neoilluministica la tendenza em- 
piriologica e particolaristica del neoempirismo viene condotta alle 
più estreme conseguenze, sì da escludere la possibilità stessa di 
una teoria generale del conoscere, lo studio concreto di questi par- 
ticolari problemi ha invece indotto la speculazione del Geymonat 
a gravitare naturalmente verso le questioni più generiche e fon- 
damentali del pensiero umano. Ma c’è da chiedersi se una gno- 
seologia che si vuol limitare a mera epistemologia scientifica possa 
fornire uno strumento sufficiente a tale assai più ampio lavoro. 

La messa a fuoco dei sommo problema filosofico: cosa si in- 
tende per esistenza? — e, di conseguenza, come va concepito que- 


(46) Saggi, pag. 119-120. 
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sto o quel tipo diverso di esistenza? — non potrà certo essere 
affrontata conservando una metodologia ancora fondamentalmente 
neopositivistica, quale quella neoilluminista prospettata in questi 
saggi, metodologia che implica una riduzione dei problemi filo- 
sofici a particolari problemi scientifici, con esclusione di ogni con- 
cetto non rigorosamente univoco. Di fatto, nelle applicazioni con- 
crete della ” tecnica ”’ del ragionare qui esemplificate, il Geymonat 
prescinde da questa o quella particolare struttura logica, e, come 
ogni buon pensatore, egli filosofa servendosi semplicemente del ... 
suo pensiero, con le sue leggi ovvie ed inesorabili, se pure qui 
non esplicitamente codificate nè criticamente analizzate. 

Come si vede in quest’opera si riscontra da una parte un più 
radicale allontanamento teorico dal concetto tradizionale di ra- 
zionalità e da ogni logica ” assoluta”, e, d’altra parte, in linea di 
fatto, un più vivo interesse per le questioni fondamentali della 
filosofia: principalmente per il problema della struttura stessa della 
realtà, il problema dell’essere, il cui studio esige, e nello stesso 
tempo fonda, quella logica universale e necessaria tanto combat- 
tuta, in teoria, dal Geymonat. Questa tendenza a ricondurre i pro- 
blemi particolari al loro fondamento essenziale, quasi alla sor- 
gente dalla quale scaturiscono e dalla quale assumono il loro si- 
gnificato, testimonia della genuina vocazione filosofica del nostro 
Autore, che perdura inalterata anche al di sotto del particolarismo 
metodologico qui professato. 


FRANcESCA RIVETTI BARBÒ 
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ARTE E POESIA NEL PENSIERO DI MARITAIN 


La conoscenza artistica e poetica. 


In questi ultimi tempi il Maritain ha pubblicato un volume sul signi- 
ficato e valore dell’intuizione nell’arte e nella poesia: « Creative intuition 
in art and poetry » (The A. W. Mellon Lectures in the Fine Arts, National 
Gallery of Arts di Washington. New York: Pantheon Books, 1953, 
pp. XXVII + 436, con indice) *. 

E’ il risultato di sei conferenze che egli ha tenuto alla « Galleriìa 
Nazionale dì Arte » in Washington nella primavera del 1952, per interessa- 
mento del « A. W. Mellon Lectures in the Fine Arts». 

Il carattere di questo lavoro deve essere considerato come continua- 
zione e sviluppo di altre opere: « Les degrés du savoîr », dove il Maritain 
fa una profonda ricerca sulla conoscenza intellettuale con accenni alla 
conoscenza artistica intesa come contemplazione, ed in modo speciale « Art 
et Scholastique », dove egli esplicitamente rileva la natura dell’arte e 
del bello. 

Nonostante la vastità degli argomenti, anche quest’ultimo lavoro ri- 
specchia la mentalità tomistica dell’autore. 

Infatti l’esimio studioso si propone di esporre accuratamente la fun- 
zione dell’intelletto nell’arte e nella poesia, rivendicando a queste atti- 
vità altissime dello spirito umano la loro natura autentica. 

Contrapponendosi ad alcune teorie contemporanee, il Maritain im- 
posta la sua trattazione sulla distinzione fondamentale fra l’inconscio au- 
tomatico di significato freudiano, e l’inconscio spirituale o «musa» in 
linguaggio platonico, che risiede nell’intimo dell’intelletto e donde pro- 
mana l’intuizione artistica. 

In tale inconscio intellettuale, che il Maritain riferisce alla fase pre- 
conoscitiva della vita intellettiva, come attività illuminante dell’intelletto 
agente, vi scopre due direzioni: la prima tende a smaterializzare l’imma- 
gine per produrre concetti, dando origine alla vita concettuale o logica, 
la seconda invece si porta non alla concettualizzazione, ma ad un altro 
tipo di conoscenza che S. Tommaso chiama «per connaturalità » o, in 
parole moderne, « intuizione artistica ». 


* L’Editrice La Morcelliana di Brescia ha recentemente pubblicato in elegante 
veste tipografica, una accurata traduzione italiana dell’opera estetica di Maritain: 
Jacques MARITAIN: L’intuizione creativa nell’arte e nella poesia, a cura di C. Bussola 
e G. Tansini - 8°, pp. 483, 68 tav. f. t., L. 5000 (rileg.). 
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Il Maritain, al quale, oltre una spiccata tendenza filosofica, bisogna 
riconoscere anche una profonda sensibilità artistica, pone la relazione fra 
il poeta ed il mistico. 

In verità, di avvicinamento fra conoscenza mistica e intuizione poe- 
tica se ne trovano tracce anche in altri autori cattolici inglesi. Ad es. il 
Watkin in « Poets and mystics » fa vedere come nel poeta e nel mistico 
ci sia un’innata tendenza a possedere la realtà mediante la conoscenza per 
connaturalità, dove vi esplica una rilevante funzione la parte affettiva 
e sentimentale dell’uomo. 


Del Watkin il Maritain cita un’altra opera: « A philosophy of form » 
(Londra 1952) che egli reputa senz’altro la migliore analisi che abbia mai 
letto sulla contemplazione artistica (p. 119). 

« Nel caso della contemplazione mistica — scrive il Maritain — T’a- 
more della carità (che è più che una semplice emozione) costituisce un 
mezzo di conoscenza sperimentale per la virtù della fede che già tende 
e conosce (non sperimentalmente) la realtà con la quale deve unirsi. In 
questo ‘caso una speciale ispirazione dello Spirito Divino è necessaria 
poichè si tratta di un oggetto soprannaturale che deve essere sperimen- 
tato soprannaturalmente ». 

« Nel campo della conoscenza poetica, invece, nessuna previa virtù 
conoscitiva dell’intelletto è in atto quando l’emozione porta l’enigmatica 
realtà nel più profondo della soggettività e della creatività dello spirito. 
L’intero processo non ha bisogno di ispirazione dall’esterno, così come 
la madre interiormente ha conoscenza del proprio figlio mediante l’af- 
fetto e la connaturalità, poichè l’oggetto ed il modo di esperienza sono 
del tutto naturali » (p. 123). 


Molto interessanti sono poi le pagine che egli dedica, e che potremmo 
considerare introduttive, sui diversi aspetti o sulle diverse caratteristiche 
che l’arte ha subito attraverso le età ed i popoli, specialmente per quanto 
riguarda la funzione del soggetto nell’espressione artistica. 

«L'arte orientale — nota il Maritain — è in perfetta opposizione con 
quella occidentale individualista. L’artista orientale sentirebbe ripugnanza 
e vergogna nel pensare al suo «ego» e nell’intendere di manifestare la 
propria soggettività nella sua opera. Il suo primo dovere è dimenticare 
se stesso » (p. 10-11). 

Però per quanti sforzi si siano fatti, gli artisti orientali non hanno 
potuto sfuggire a quella legge intima che regola l’espressione artistica 
che è manifestazione non solo delle cose ma anche della soggettività. 
« Quanto più la personalità dell’artista orientale riesce a dimenticare se 
stesso ed immolarsi nelle cose, tanto più in dati di fatto, essa è presente 
e si rivela nell’opera ». 

Anche l’affermazione della soggettività nell’arte occidentale ha subìto 
delle fasi progressive. In un primo tempo il « sè » dell’autore è stato colto 
come oggetto, poi si è giunti alla soggettività presa proprio come sog- 
gettività creatrice, finchè anche su questo punto si è giunti all’altro ec- 
cesso, considerando l’arte solo come espressione del soggetto senza alcuna 


relazione al mondo delle cose. 
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Fra i numerosi argomenti che sono trattati con fine competenza dal 
Maritain, ho creduto opportuno mettere in risalto il problema della rela- 
zione fra arte e ragione, in quanto che a me sembra che uno dei tanti 
obiettivi del libro sia anche quello di rivendicare all’alte ed alla poesia 
tale carattere intellettuale. 


Carattere intellettuale dell’arte. 


Nelle note preliminari il Maritain pone una distinzione che si ri- 
fletterà sul resto dell’opera. L’arte e la poesia, pur essendo intimamente 
legate fra loro, son due cose ben distinte. 

Per « Arte » bisogna intendere la creatività, il produrre, l’attività 
dello spirito nella realizzazione dell’opera. 

Per « Poesia », invece, non bisogna intendere l’arte particolare di scri- 
vere versi, ma un processo ancora più generale ed ancora più primordiale: 
« l’intercomunicazione, cioè fra l’intimo essere delle cose e l’intimo es- 
sere del « sè » umano, che è una specie di divinazione (fra l’intimo essere 
delle cose ed il sè). Nell’antichità il nome « Vates » indicava e il poeta 
e il divinatore. In questo senso la poesia è la vita segreta di ogni singola 
arte ». 

L’arte è essenzialmente una virtù intellettuale. Come l’odore appar- 
tiene alla rosa, o la scintilla al fuoco, così l’arte è una perfezione intrin- 
seca dell’intelletto umano. 

A questo punto però si richiede una chiarificazione sul significato 
dell’intelletto speculativo e dell’intelletto pratico. 

Secondo la Scolastica l’intelletto umano può assumere due aspetti. 
Considerando le verità assolutamente speculative e che non dicono alcun 
ordine alla praticità, si ha l'intelletto speculativo; quando, al contrario, 
l'intelletto viene a contatto con le verità che nella loro intima natura 
dicono ordine all’operazione, allora esso è pratico. Da ciò risulta chiaro 
che la distinzione presente non si basa su due potenze o due intelletti, 
ma sull’atteggiamento differente che viene ad assumere l’intelletto di fronte 
a due specie di verità. 

L’intelletto pratico a sua volta si suddivide a seconda dell’azione da 
compiersi. Si hanno infatti gli agibili (agibîilia) che sono propriamente 
parlando le azioni morali, ed i fattibili (factibilia), che sono le operazioni 
artistiche. E come per le attività morali noi abbiamo una virtù somma 
che dirige e coordina le singole azioni, la prudenza, così per le attività 
artistiche noì abbiamo un’altra virtù, quale è precisamente l’arte. 

L’arte perciò, in quanto virtù intellettuale, è una qualità dell’anima, 
chiamata dagli scolastici « habîitus », cioè qualità intima, radicata pro- 
fondamente nell’essere umano. 

Una delle note che contradistingue la virtù della prudenza da quella 
dell’arte, distinzione tanto cara ai medievali e su cui S. Tommaso si dif- 
fonde moltissimo nel trattato « De prudentia », e che il giudizio artistico 
è in relazione con la sola opera, prescindendo dalle qualità personali del- 
l'artista, mentre il giudizio prudenziale comprende e tien di mira non solo 
il « bonum » dell’opera compiuta, ma anche della persona che l’ha com- 
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piuta, secondo l’antico detto di Aristotele: « Virtus est quae bonum facit 
habentem et opus eius bonum reddit » (II Etich., c. VI). Per cui, secondo 
il Maritain, Oscar Wilde sarebbe tomista quando scrive: «Il fatto che 
un uomo sia avvelenatore non depone nulla contro la sua prosa » (In Pen, 
pencil, and person, p. 51). 


L’arte contro la ragione. 


Non è difficile cogliere un diffuso fenomeno dei tempi moderni, ciò 
che il filosofo francese Blanc De Saint Bonnet chiamò «il progressivo in- 
debolimento della ragione ». 

Ma la brama di liberarsi dalla ragione è in realtà per l’arte un fe- 
nomeno ancora più profondo e significativo di quanto non si creda. Esso 
ha da fare con una tipica aspirazione dell’arte nella sua vita intima ed 
è tanto più sentito quanto più attraverso i secoli l’arte è diventata conscia 
di se stessa, ed ha trovato al centro della conoscenza di se stessa la poesia, 
la nuda e incolta poesia. L’arte moderna perciò è stata assorbita dalla 
poesia. E questa sarebbe la vera causa del suo estranearsi dalla ragione. 

Il processo dell’arte è essenzialmente un processo di liberazione della 
ragione, processo proprio di quell’impulso intrinseco. La natura dell’arte 
richiede inoltre trasformazione delle cose che l’artista usa. Come nell’arte 
del mestierante, osservando questi le proprietà naturali delle cose, le 
priva della forma naturale per dar loro una forma che egli possiede nella 
mente, così nell’arte del pittore o del poeta, l’artista mentre osserva le 
naturali apparenze delle cose, priva queste realtà della loro forma e bel- 
lezza naturale per produrre un’opera rivestita di una nuova forma nata 
nella mente. Liberazione dalla ragione e trasformazione hanno preso posto 
insieme nell’attività artistica. 

Storicamente parlando però questo cammino di liberazione dalla ra- 
gione dell’arte moderna ha avuto tre tappe, cadendo in esagerazioni e 
perciò in deformazione. 

1) Nella prima tappa si è tentato di liberarsi dalla natura e dalle 
forme della natura. L’arte ha trasformato la natura non solo portando 
agli estremi la legge della deformazione delle apparenze naturali ma ha 
realizzato un altro universo di forme e di relazioni fra le forme, scoprendo 
così una realtà più protonda, molto più affine ai nostri sogni, alle nostre 
angustie, alle nostre angoscie. Nei grandi artisti questo non ha implicato 
affatto un divorzio dalla natura, ma piuttosto un’estrazione dalla natura 
dei suoi segreti poetici. 

2) La seconda tappa è stata quella della liberazione e trasforma- 
zione del linguaggio, e precisamente del linguaggio razionale. Non c’è da 
meravigliarsi di questo sforzo degli artisti a liberarsi dalle leggi logiche. 
Essi infatti non dettero mai peso alle parole, se non nell’intento di tra- 
sfigurarle e chiarificare il linguaggio discorsivo. 

Gli impressionisti da una parte, Cezanne, Gaugin, Van Gogh dall'altra, 
sono stati più che mai attenti e dediti con gli elementi del linguaggio 
del pittore, nell'intento di scoprire un nuovo linguaggio artistico, libe- 
ro dalla consistenza esterna intelligibile, da quella razionale leggibi- 
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lità degli aspetti visibili che erano ancora presenti fin'anche nei disegni 
di un William Blake. 

Così l’arte entra nella regione dell’oscurità: « Je suiîs obscur comme 
le sentiment » diceva Pietro Reverdy. Questa oscurità dell’arte diventa 
ancora più profonda quando noi giungiamo al terzo punto del processo. 
Qui l’arte tenta di liberarsi dallo stesso senso logico ed intelligibile. Su 
questo punto potremmo pensare a certi poemi di René Clair e Henry Mi- 
chaux, Hart Crane o a certe tele cubiste. 

Che nell’arte ci sia stata sempre una certa tendenza a liberarsi dalla 
ragione lo si può vedere anche in Platone. Questi, infatti, nei suoi Dialoghi 
«Ion » « Fedro », aveva propugnato in certo qual modo l’irrazionalità del- 
l’arte quando congiunge le muse alla passionalità, alla mania, alla pazzia, 
all’inconscio. Nella sua « Apologia » noi non troviamo alcun rimprovero 
rivolto all’ignoranza dei poeti. Egli afferma che i poeti parlano molto, 
dicono delle cose belle, ma non comprendono nulla di tutto ciò che essi 
dicono » (Cfr. Platone, Apologia, c. 22. Il passo è riportato dal Maritain 
nei « Testi senza commento » p. 101-102). 


L’intuizione artistica contro la razionalità. 


Per il tentativo di liberarsi dalla ragione si sono avuti inconve- 
nienti seri e gravi, se non addirittura degenerazioni, che si sono riflessi 
anche nel campo della natura della intuizione artistica. 

Vi è stato, secondo il Maritain, un indirizzo, ragionevole, il quale si 
è diretto immediatamente verso la poesia. 'Trasformando la natura, il 
senso logico, il linguaggio, ogni cosa è stata indirizzata ad un fine pre- 
cipuo: al senso poetico « cioè al puro libero passaggio dall’intuizione, sorta 
nella profondità dell'anima, all’opera ». 


C’è stata poi un’altra corrente che si è diretta verso la pura creati- 
vità dell’arte. Il potere creativo dell’intelletto umano in certo qual modo 
ha avuto gelosia di Dio, il quale nel creare non ebbe alcun contatto con 
le cose. In questo indirizzo bisogna includere l'arte picassiana. 

L’alira tendenza, più aberrante delle precedenti, è stata quella che 
ha posto il fine dell’arte nella ricerca dell’uomo attraverso la poesia. 

In questa corrente bisogna annoverare l’opera di Gide e in modo spe- 
ciale il surrealismo, con il quale l’intero dinamismo della poesia tende 
in ultima analisi alla completa liberazione dell’onnipotenza dell’uomo ed 
alla conquista dell’infinito mediante il potere della irrazionalità. 


Soluzione della lotta fra ragione e poesia. 


Che la poesia abbia avuto come scopo quello di liberarsi dalla razio- 
nalità concettuale in sè è una cosa giusta ed un’aspirazione legittima. Ma 
la ragione, oltre ad avere una tendenza o un carattere concettuale, pos- 
siede anche una vita intima, più profonda e meno conscia della vita logica. 
In verità, scrive il Maritain, la ragione non solo articola, connette, infe- 
risce, ma vede anche. Quest’atto intuitivo, « intuitus rationis » è il primo, 
la prima funzione di quell’unica e singolare potenza che è l’intelletto. 
Coleridge, dice ancora il Maritain, invocò l’autorità di Milton (Il Para- 
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diso perduto, Libro V, 486, 488) per confermare la sua opinione sulla in- 
tuitività della ragione, ma egli avrebbe potuto senza dubbio invocare 
l'autorità di Aristotele il quale nella Etica a Nicomaco parla proprio di 
un’intuitività razionale (cfr. Arist., L. VI, c. 6, 1141, a. 2-8). 


La vita inconscia dell’intelletto. 


L’autore distingue due specie di inconscio: 1) il preconscio dello spirito 
nelle sue intime sorgenti vitali; 2) l'inconscio del sangue e della carne 
e degli istinti. Il primo inconscio può essere chiamato anche « inconscio 
spirituale » o usando una terminologia platonica: « inconscio musicale ». 
Il secondo « l’inconscio sordo automatico », che è proprio l’inconscio di 
Freud. 

E’ da tener presente che in noi c’è una vita intellettuale che non co- 
nosciamo direttamente. Infatti abbiamo in noi stessi l’intelletto illuminante, 
un sole spirituale che continuamente irradia attivamente qualsiasi cosa 
nell’intelletto e la cui luce causa le idee. Questa prima sorgente tuttavia 
da noi non può essere conosciuta: essa rimane nascosta nell’inconscio dello 
spirito. Noi conosciamo (non sempre per essere sicuri!) ciò che noi pen- 
siamo, ma non pensiamo come noi pensiamo. Tutta la vita preconoscitiva 
noi la ricaviamo attraverso un processo logico. Dunque la nozione del- 
l'inconscio spirituale deve essere filosoficamente ammessa. 

In questa vita preconoscitiva, oltre alla produzione dei concetti, l’in- 
telletto possiede in sè un’altra specie di vita, utilizza altre risorse, altre 
vitalità. Vitalità libera dal generare concetti, libera dal lavorio della 
conoscenza razionale e quindi libera dalla disciplina logica, libera dal 
guidare le azioni, libera anche dalla realtà oggettiva in quanto conosciuta 
ed appresa attraverso la ragione discorsiva. 

Però questa sua libertà non è assoluta, questa vita libera dell’intel- 
letto è anche conoscitiva e produttiva, essa obbedisce ad una legge in- 
trinseca di espansione e generosità che la spinge verso la manifestazione 
della creatività dello spirito. Qui, in questa vita libera dell’intelletto che 
comporta anche libertà all’immaginazione, proprio nell’incoscienza dello 
spirito, la poesia ha le sue sorgenti. 

Questa specie di vita conoscitiva non concettualizzata è simile a quella 
conoscenza mistica o a quella conoscenza che S. Tommaso chiama cono- 
scenza per connaturalità (II-II, dg. 45, a. I, q. 1, a. 6, ad 3um). 

In questa conoscenza, che si esplica mediante l’unione o l’inclinazione 
o connaturalità, l’intelletto non agisce da solo, ma insieme all’inclinazione 
affettiva o alle disposizioni della volontà, guidato e confortato in certo 
qual modo da essa. Perciò non è una conoscenza razionale, conoscenza che 
si verifica mediante l’esercizio logico e discorsivo della ragione; ma con 
ciò non si può negare che non sia vera e genuina conoscenza, benchè 
oscura ed incapace di darsi ragione. 

La conoscenza per connaturalità ha una grande funzione nella vita 
umana, commenta il Maritain. I filosofi moderni l'hanno messa da parte, 
ma gli antichi dottori vi posero grande attenzione e vi fondarono sopra 
la dottrina della contemplazione, 
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«La verità che interessa dunque non si trova nel mondo infernale 
del surrealismo nè nel cielo platonico. Io penso — scrive il Maritain — 
che quello che bisogna fare è cercare di far discendere le muse platoniche 
nell'animo dell’uomo dove esse non saranno più muse ma intuizione crea- 
tiva. La ispirazione platonica discende nell’intelletto unita all’immagina- 
zione ». 


Emozione artistica e natura dell’intuizione poetica. 


Ammesso dunque l’esistenza di un inconscio spirituale, intellettuale, 
noi potremmo dire che esso ha una grande funzione nella genesi della 
poesia e dell’ispirazione poetica e che la sede propria della poesia è pro- 
prio nel cuore dell’intelligenza, dove le immagini vengono mosse sotto 
la luce dell’intelletto agente. 

La conoscenza per connaturalità abbraccia anche l’affettività, cau- 
sando l’emozione. 

Questo ci spiega perchè a primo avviso si crede, e lo crede lo stesso 
poeta, che l’artista sia simile ad Ahab del Mody Dick. « Qui vi è un nu- 
trimento per il pensiero, Ahab ha avuto tempo per pensare, ma Ahab 
non pensa mai. Egli ha solo sentimenti, sentimenti, sentimenti! ». 

Anche il poeta pensa, ed il suo pensiero scaturisce dalle più genuine 
fonti intellettuali, però egli si serve dell’indispensabile strumento del 
sentimento. Ma ciò non comporta che la poesia si basi esclusivamente 
sul sentimento o sull’emozione; il poeta conosce anche, mentre l'emozione 
non conosce. 

Perciò il Maritain ci tiene a mettere in risalto la differenza fra emo- 
zione artistica ed emozione sensuale o brutale. 

L’emozione brutale è cieca, mentre l’emozione poetica procede allo 
stesso passo della conoscenza. 

Il Maritain, in una nota riporta vari giudizi di artisti sulla natura 
dell’intuizione artistica che confermano la sua posizione. Essi sono stati 
estratti dal volume « Artists on Art» (New York, 1945). 

« Essere guidato soltanto dal sentimento? Noi siamo solo dei semplici 
mortali soggetti all'errore. Così ascoltare si gli altri, ma seguire solo ciò 
che si pensa e che si può unire al sentimento proprio. Mentre io mi 
agito per una imitazione consapevole, io non lascio neanche per un istante 
l'emozione che mi ha investito ». 

« L’emozione è il seme, l’opera il fiore» (Broghe). 

«Io non sono capace di distinguere fra sentimento che ho per la vita 
ed il mio modo dî esprimerli » (Matisse). 

Quindi, secondo il Maritain, non si tratta di un’emozione espressa 
o dipinta dal poeta, emozione come cosa che serve, o come una specie di 
materia o materiale di cui se ne servono nella realizzazione artistica, nè 
un gemito che l’artista intende trasfondere nella spina dorsale del lettore. 
« E° invece un’emozione intesa come forma la quale essendo una con Vin- 
tuizione creativa, dà forma al poeta» (p. 120). 

Watkin, nella sua importantissima opera sull’analisi della contem- 
plazione estetica, mette giustamente in risalto l’intellettualità e l’ogget- 
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tività dell’intuizione artistica e le sue essenziali differenze dall’emozione 
ed il piacere vitale che l’accompagna. Ma il Watkin, secondo il Maritain, 
non distingue fra emozione vitale ed emozione intenzionale, a cui il nostro 
autore dà tanta importanza (E. I. Watkin, A philosophy of form, London, 
TED e, DID) 

Anche l’Eliot, nel suo saggio « Perfect critic » mette in risalto delle 
valevoli verità, ma senza dubbio confonde senza approfondire questa im- 
portantissima distinzione fra emozione intellettuale ed emozione vitale. 
E’ quanto mai vero quanto egli afferma che quando uno legge i poeti non 
può errare per quanto riguarda la poesia: « uno stato emozionale è sorto 
in lui dalla poesia, uno stato che può essere semplicemente una condi- 
scendenza alle proprie emozioni ». 

E’ quanto mai vero che il fine della compiacenza poetica è una pura 
contemplazione da cui sono rimossi tutti gli accidenti dell’emozione bru- 
tale e semplicemente soggettiva. « Ma questa pura contemplazione, con- 
clude il Maritain, è radicata innanzitutto nell’emozione creativa e in- 
tuizione poetica apportata dal poema » (p. 120, Note). 

L’emozione dunque è il mezzo con il quale la realtà si presenta al- 
l'animo del poeta. L'emozione porta questa realtà nel più profondo della 
soggettività e dell’inconscio spirituale, proprio dove nel poeta, contraria- 
mente a quanto avviene negli altri uomini (specialmente quelli che sono 
immischiati nelle faccende del mondo moderno), l’anima rimane più di- 
sponibile verso se stessa e custodisce una riserva di spiritualità che non 
viene mai assorbita ed esaurita dalle sue attività verso l’esterno. Questa 
riserva dello spirito, non essendo impiegata, costituisce come un sogno. 
L’anima, essendo spirituale, è in uno stato di virtuale vigilanza, di ten- 
sione vitale. 

Supponiamo che proprio nella intensità di un tale sogno, con l’anima 
segretamente vigilante, intervenga l'emozione. Da un lato questa si dif- 
fonde in tutta l’anima e ne investe tutto l’essere, in modo tale che certi 
particolari delle cose divengano connaturali all'anima così plasmata. Dal- 
l’altro canto l'emozione, entrando nelle sorgenti vitali dello spirito, viene 
ricevuta nella pienezza della vitalità intellettiva, cioè dall’intelligenza per- 
meata dalla luce diffusa dell’intelletto agente e virtualmente rivolta verso 
il mondo dell’esperienza, della memoria, la quale trattiene tutto l’universo 
delle immagini fluide, sentimenti, desideri latenti nella soggettività ed 
ora eccitati. 

Ma se l'immediato dell’intuitizione artistica è il mondo esterno, essa 
però non si ferma all’oggetto esistente, ma va oltre, infinitamente oltre. 
Proprio perchè l'intuizione non ha un suo proprio oggetto concettualizzato 
tende e si estende verso l’infinito. Il singolare esistente non risuona iso- 
latamente nel mondo della soggettività del poeta, ma insieme a tutta la 
realtà. In questo senso Aristotele affermava che la poesia è più filosofica 
che storica, proprio perchè la poesia ha la stessa apertura dell’essere. 


Il bello non oggetto ma « fine senza fine » della poesia. 


La poesia non ha oggetto. Da ciò dipende che nella poesia la crea- 
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tività dello spirito è una pura e libera creatività. Pur non avendo un 
oggetto specifico, tuttavia la libera creatività dell’intelletto umano per 
un’intima necessità non può non tendere dove lo stesso intelletto ha la 
sua ultima e completa beatitudine, in altre parole verso quello che causa 
il suo piacere, la sua gioia. 

Ed è proprio qui che si pone la differenza fra arte e poesia, differenza 
a cui si è accennato all’inizio. L’arte infatti viene specificata da un oggetto 
il quale a sua volta è rinchiuso in determinato genere. L'attività artistica 
progredisce proprio nella realizzazione di quest’oggetto, e per riuscirvi 
l’artista deve usare delle regole fisse. 

La poesia al contrario nella sua pura essenza, o come creatività dello 
spirito umano, non ha oggetto, nè un prototipo od esemplare, nè è al 
servizio di un’opera da compiersi, e per conseguenza non riconosce altra 
regola al di fuori di quella dell’intuizione poetica, la quale a sua volta è 
anch’essa poesia. Perciò la poesia anche se per esprimere se stessa è sog- 
getta e destinata all’attività produttiva dell’arte, tuttavia essa rimane 
essenzialmente distinta dall’arte e superiore ad essa. 

La poesia perciò non è subordinata al bello, anzi potremmo dire che 
la poesia è allo stesso livello di « coequalità » o « connaturalità » con il 
bello, La poesia e il bello si amano a vicenda, senza alcuna subordina- 
zione e senza alcun fine determinato. La poesia tende al bello non come 
verso un oggetto, ma come verso la propria vita. 

Il bello come tale non può essere raggiunto che come in uno specchio, 
in modo tale da sfuggire alla nostra completa comprensione. Per questo 
motivo la poesia non è determinata ad alcun fine. 

Nel campo dell’arte invece la mente umana non deve conoscere, ma 
attuare, fare soltanto. Così l’arte produce un’opera, una cosa particolare. 
Da ciò dipende che il primo carattere di un lavoro artistico, in quanto 
lavoro, è quello di essere buono, cioè che sia compiuto come deve essere 
compiuto, in conformità alla regola d’arte ed in connessione con la cosa 
da prodursi. 

L’opera d’arte dev'essere senza dubbio anche bella, ma sarà tale solo 
per un dono che le viene dall’alto e che permea le sue proprietà di cosa 
prodotta. In conformità a quanto si è detto dunque, il fine delle arti belle 
(le arti che sono sufficienti a se stesse) è di produrre il bello. Questa 
espressione « produrre il bello » è equivoca e potrebbe portare a far cre- 
dere che il bello sia qualche cosa di fattibile, mentre al contrario il bello 
in una data opera è prodotto soltanto come partecipazione di una qualità 
trascendentale, come di qualche cosa che non può essere prodotta. 

L’arte dunque si realizza nel bello oppure si produce nel bello, ma 
non causa il bello. 

Come dato di fatto, quanto più le arti dimenticano che il bello non 
è oggetto dell’arte e che esso trascende il suo fine operativo, tanto più 
esse si allontanano dal bello e deviano verso il puro accademismo, in 
quanto esse tendono a produrre il bello che per sua natura è un tra- 
scendentale. In questo modo possiamo affermare che l’accademismo è 
la perversione dell’arte. 


IGNAZIO NARCISO O. P. 
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LA SCIENZA E LA FILOSOFIA DI OGGI 
DINANZI AL PROBLEMA DI DIO 


(Convegno di Assisi) 


Nella Cittadella di Assisi, invitati e ospitati dal Direttore D. Giovanni 
Rossi, nei giorni 15 e 16 Marzo si sono incontrati scienziati e filosofi per 
discutere sul tema « La scienza di oggi è contraria all’esistenza di Dio? ». 

Hanno partecipato al Convegno: 

P. Zoltàn Alszeghy S. J., Decano della Facoltà di Teologia alla Pon- 
tificia Università Gregoriana; prof. Sergio Beer, dell’Università di Roma; 
prof. Alessandro Anguissola Beretta, ordinario di Patologia Medica all’Uni- 
versità di Perugia; P. Carlo Boyer dell’Univ. Gregoriana; mons. Grazioso 
Ceriani, della Facoltà Teologica di Milano; prof. Sergio Cotta, ordinario 
di Filosofia del Diritto all’Università di Perugia; mons. Giovanni Di Na- 
poli, della Pontificia Univ. di Propaganda Fide; P. Benedetto D'Amore, 
Segretario Generale del Centro Italiano di Studi Scientifici Filosofici e 
Teologici di Roma; P. William Ferre, dell’Univ. Catt. di Puerto Rico; prof. 
Antonio Giampalmo, ordinario di Anatomia e di Ist. Patologica all’Univ. 
di Pisa; mons. Giorgio Giannini, straordinario di Filosofia all'Ateneo La- 
teranense; P. Giulio Girardi, prof. di Filosofia all'Ateneo Salesiano di To- 
rino; P. Samuele Giuliani, prof. di Teologia all’Angelicum di Roma; prof. 
Dario Graffi, ordinario di Meccanica Razionale all’Univ. di Bologna; mons. 
Pier Carlo Landucci, prof. all'Ateneo Lateranense; prof. Renato Lazzarini, 
ordinario di Filosofia all’Univ. di Bologna; prof. Piero Leonardi, direttore 
dell'Istituto Geologico dell’Univ. di Ferrara; Boncambi Lippi, prof. di 
Geologia all’Univ. di Perugia; mons. Roberto Masi, prof. di Filosofia al- 
l'Ateneo Lateranense; prof. Alberto Marzi, direttore Ist. di Psicologia al- 
l’Univ. di Firenze; P., Alfonso Pompei, prof. di Dogmatica alla Pontificia - 
Facoltà Teologica S. Bonaventura di Roma; Pietro Prini, prof. di Filosofia 
all’Univ. di Genova; prof. Ugo Redanò dell’Ist. di Filosofia all’Univ. di 
Roma; Ezio Riondato, prof. di Filosofia Teoretica all’Univ. di Padova; 
mons. Francesco Spadafora, prof. di Esegesi alla Facoltà Teologica Ma- 
rianum di Roma; prof. Ugo Teodori, ordinario di Semeiotica all’Univ. di 
Firenze; prof. Guido Zappa, dirett. dell’Ist. di Matematica all’Univ. di 
Firenze. i 


La prolusione del Prof. Prini. 


Il Prof. Prini nella prolusione introduttiva ha voluto mettere a fuoco 
alcuni aspetti del problema dell’esistenza di Dio com’è concepito e pre- 
sentato nel nostro tempo, in che senso cioè si possa parlare oggi delle 
prove dell’esistenza di Dio. 

L’oratore è partito da un testo del Contra Gentiles di S. Tommaso, 
nel quale si afferma che la divina sostanza, primo intelligibile eccedente 
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ogni intelletto creato, non sarebbe a noi estranea, anzi sarebbe qualcosa 
di interiore a noi, più intima di noi stessi a noi, e, corroborando questa 
tesi con testi di S. Agostino, S. Anselmo, S. Bonaventura, Pseudo Dionigi, 
Marcel, De Lubac, ha esposto il significato di questa interiorità del pro- 
blema di Dio in noi e ha mostrato la necessità di congiungere la medita- 
zione al senso di venerazione e di far coincidere il cammino metafisico con 
quello religioso. 

La domanda « perché io esisto? » avrebbe senso solo nell’ipotesi teista 
dell’affermazione di Dio, perché nell’ordine umano tutto deve avere una 
finalità: comportamento, agire, moralità, la stessa libertà. L’ipotesi è ve- 
rificabile se il mondo della natura è costruito come è il mondo artificiale 
e della tecnica dipendente dall'uomo, cioè in modo razionale. 

Essendoci un’analogia tra il mondo della tecnica e il mondo della 
natura, la tecnica dell’uomo è prova dell’intellisenza superiore del mondo. 
Si arriva così a un Deus faber, la cui intelligenza si estende fin dove 
arrivano le nostre possibilità conoscitive. Ma non è ancora il Dio asso- 
luto e trascendente. 

Nell’atto trascendente la mia esistenza, io ho bisogno di fondare que- 
st’atto in un trascendente, ho bisogno di affermare Dio. Così si spiega l’im- 
manenza di Blondel e il mistero di Marcel, così si passa al Deus Creator 
Spiritus. Si apre così la via al pensiero filosofico contemporaneo, ai concetti 
di fedeltà e sincerità, che per essere simultaneamente postulano il ricorso 
a un Tu assoluto. Io non potrei essere fedele e impegnarmi per tutta la 
mia vita se non ci fosse un Dio, un assoluto. 

Il principio fondamentale su cui poggiano queste prove e le cinque vie 
di S. Tommaso, è il principio di causalità, preso nel suo aspetto qualita- 
tivo. Siamo perciò ricondotti alla classicità del Tomismo e delle grandi 
correnti filosofiche. Compito nostro sarebbe quello di tradurre nel lin- 
guaggio del tempo la perennità del pensiero cristiano. 

Dopo la prolusione del prof. Prini, scienziati e filosofi hanno appro- 
fondito il problema della dimostrazione di Dio. 


Gli interventi degli scienziati. 


Negli ambienti materialisti —osservava Mons. Landucci all’inizio della 
conversazione — si ripetono oggi contro l’esistenza di Dio le obiezioni 
della scienza materialista e atea del secolo scorso. 

La scienza — si dice — spiega i fenomeni per mezzo di elementi ma- 
teriali; perciò tutta la realtà si risolve completamente e solamente in 
questi elementi: ateismo scientifico. 

E° questa un’interpretazione deteriore; ma quale interpretazione og- 
gettiva si deve dare in realtà alla scienza contemporanea? 

Gli interventi degli uomini di scienza hanno delineato due atteggia- 
menti distinti. Da una parte i relatori nel campo fisico-matematico hanno 
preferito sottolineare che la scienza intende solamente descrivere i feno- 
meni senza volerli spiegare nella loro realtà oggettiva; i biologi invece 
hanno rilevato la necessità che la scienza si riferisca in un modo o in 
un altro alla realtà oggettiva delle cose. 
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Pare che i due atteggiamenti possono mettersi d’accordo. In un primo 
momento le teorie scientifiche, specialmente nel campo fisico-matematico, 
si orientano piuttosto verso una interpretazione classificativa dei fatti na- 
turali; ma con il progredire degli studi e delle esperienze le teorie si 
perfezionano, e si avvicinano sempre più alla realtà oggettiva. 

Finché la scienza resta nel campo puramente descrittivo, resta fuori 
del problema di Dio, come giustamente osservava il prof. Zappa. Nell’ele- 
mento spiegativo della realtà la scienza riesce a dire la sua parola in 
relazione a questo problema. 

Infatti nella descrizione sempre più esatta dell’ordine meraviglioso 
della natura viene approfondito il punto di partenza delle cinque vie to- 
mistiche che prendono sempre l’avvio dai dati sensibili. Ma oltre a ciò 
la scienza contemporanea riesce forse a dire qualche cosa di più, a co- 
gliere dei lati che si riferiscono più da vicino al problema di Dio. 

In questo senso alcuni relatori accennavano a discussioni particolari. 
Il Prof. Graffi ricordava la razionalità del mondo riferendosi a una frase 
di Alberto Einstein; il prof. Beer accennava alla scala del tempo cosmico, 
la quale indica che l’evoluzione fisica cui oggi soggiace l’universo, ha avuto 
un inizio che si risolve naturalmente nel concetto di creazione. 

Il prof. Giampalmo ricordava lo stato di meraviglia suscitato dalle 
scoperte scientifiche come un orientamento verso Dio; il prof. Marzi os- 
servava che negli studi psicologici sulla persona umana si riscontra sovente 
un desiderio di Dio. Del resto l’umiltà della scienza contemporanea ri- 
guardo ai più grandi problemi, di fronte alla vanagloriosa scienza del- 
l’Ottocento che intendeva tutto spiegare, è già un orientamento verso 
realtà superiori e assolute, verso la Divinità. 

Tutti i relatori — concludeva il prof. Marzi — sono stati d’accordo 
nell’osservare che la scienza contemporanea in tutti i suoi rami, onesta- 
mente interpretata, non dice nulla contro l’esistenza di Dio; non può 
d’altra parte la scienza dimostrare rigorosamente che Dio esiste, ma è 
nettamente favorevole a questa conclusione. 

I problemi che spesso sono sfruttati contro le dimostrazioni dell’esi- 
stenza di Dio, l’indeterminismo nella fisica contemporanea e l’origine della 
vita, ricordati dal prof. Beer, l'evoluzione, accennata dal prof. Leonardi, 
purché siano interpretati nel loro vero valore scientifico, non sollevano 
obiezioni contro le dimostrazioni dell’esistenza di Dio. 

In realtà non è la scienza che si ribella a Dio, ma sono alcuni uomini 
di scienza che, guidati da pregiudizi erronei, adoperano la scienza per 
dimostrare che Dio non c’è. 7 


Gli interventi dei filosofi. 


Tl prof. Redanò auspica che tra scienza e filosofia si sviluppino più 
frequenti contatti affinché filosofi e scienziati orientino le loro preziose 
ricerche speculative e sperimentali a un servizio sempre più valido del- 
l’uomo. 

La scienza non può fare a meno della filosofia, come dimostrano i con- 
cetti di finito, d’infinito, di tempo, di spazio, di causa, che la scienza usa. 


ì 
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La filosofia, che studia l'insieme, non può fare a meno della scienza che 
nel mondo fenomenico studia il particolare. 

Lo studio del problema di Dio spetta al filosofo. Ma la scienza può 
apportare elementi di primo ordine. Dopo alcune considerazioni sul va- 
lore delle scienze e delle leggi scientifiche, esamina le varie prove del- 
l’esistenza di Dio. 

Una nota viva e personale l’ha portata il prof. Lazzarini. Di fronte 
alla neutralità della scienza nel problema di Dio, messa in evidenza dagli 
scienziati, egli ha tentato il passaggio da una situazione neutrale a una 
posizione di valori. 

Mons. Giannini, ricollegandosi ad alcune affermazioni del prof. Prini, 
ha messo in rilievo anzitutto il carattere peculiare e di somma impor- 
tanza che ha il problema della dimostrazione di Dio. Questo problema 
non è soltanto filosofico, ma essenzializza la filosofia. Essa infatti arriva 
necessariamente, essenzialmente a Dio. La filosofia inoltre tende alla so- 
luzione del problema della vita, si sostanzia di questo problema. E’ la 
stessa vita che impone a noi il problema di Dio, il problema morale, del- 
l’ultimo fine, il problema del dover essere. ‘Il problema metafisico è il 
consolidamento dell’uomo con l’essere ed è attraverso l’azione che l’uomo 
si pone in rapporto con l’essere. 

Il P. D'Amore O. P. ha considerato i due aspetti senerali che, a parer 
suo, sono emersi dall’impostazione del problema del prof. Prini e dagli 
interventi degli uomini di scienza. L’incontro, più che puntualizzarsi sul 
problema della dimostrazione di Dio, si è svolto su questioni generali, fon- 
damentali dei rapporti tra scienza e filosofia, e tra filosofia aristotelico- 
tomistica e filosofia nuova. Pur notando in tutti, uomini di scienza e di 
filosofia, uno stato d’animo benevolo verso altra forma di pensare che 
non sia la propria, una certa apprensione tuttavia si rivela nei riguardi 
della filosofia tradizionale sia da parte delle scienze sia da parte delle 
nuove filosofie che tendono a eludere o svalutare la ragione discorsiva 
per fondarsi su motivi infrarazionali, emotivi, istintivi, pratici. 

Ora si può dimostrare che una sana filosofia, come nel giudizio del- 
l'oratore sarebbe ancora la filosofia aristotelico-tomistica, può e deve tener 
conto delle giuste istanze della scienza e della filosofia contemporanee. 

Un maggior contatto tra scienza e filosofia è esigito dal fatto che en- 
trambe sono essenzialmente teoretiche, dal fatto che la filosofia ha usato 
e usa della scienza e dal fatto che la scienza ha usato e usa tutti i pro- 
cedimenti logici e i principi e concetti della filosofia. Ciò non toglie che 
una metafisica dell’essere (e quindi le prove dell’esistenza di Dio) possa 
essere costruita indipendentemente dalla scienza. 

In risposta a una difficoltà del prof. Lazzarini, che cioè il Dio dei 
cristiani, il Dio d’Abramo di Isacco e di Giacobbe non sarebbe il Dio dei 
filosofi, e considerando il misticismo di Bergson e di altri intuizionisti, il 
P. D'Amore ha dimostrato che gli attributi dati dai filosofi a Dio, se ben 
compresi nella loro estensione e profondità, non possono non entrare nella 
concezione cristiana di Dio. 

Mons. Di Napoli, nella questione dell’impostazione del problema della 
dimostrazione di Dio nei rapporti con le scienze, ha voluto distinguere un 
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lato teorico da un lato parenetico. Sul piano teoretico la filosofia non 
avrebbe in alcun modo bisogno della scienza, né come procedimento né 
come punto di partenza. Alla filosofia basta la considerazione comune del 
moto, della causa, delle cose. Sul piano parenetico bisogna tener presente 
l’uditorio a cui si parla della dimostrazione di Dio. 

Il prof. Girardi, sotto forma di serie e profonde difficoltà, ha chiesto 
alcune precisazioni al prof. Prini e al prof. Lazzarini. Al prof. Prini ha 
chiesto in che senso con la considerazione dell’ordine cosmico si arrivi al 
Deus faber e non al Dio della religione cristiana, e come dal processo ana- 
logico dell’impostazione di Prini si arrivi al processo analogico causale 
classico, se si. procede cioè, nel nuovo processo analogico, per via logica 
o per vie di esigenze. Al prof, Lazzarini ha domandato una spiegazione 
sulla possibilità dell'opzione, come quest’atto sia possibile, cioè come si 
possa optare senza razionalità, senza sapere il perché si opti, e per che 
cosa si opta, e come sia possibile optare per il mistero. 

Mons. Ceriani ha richiamato l’attenzione sugli studi del problema di 
Dio in ordine alla pastorale. Una diversa dimostrazione si richiede per 
diverse mentalità, per es. per il popolo, per gli uomini di scienza, per 
i letterati ecc. 

Considerando la possibilità di passaggio dall’aspetto filosofico all’a- 
spetto teologico, altro aspetto da tener presente è quello storico, cioè il 
bisogno storico di Cristo, che s’è inserito nella storia. 

Il prof. Giuliani O. P., concludendo, ha cercato le ragioni perché sono 
combattute le cinque prove tomistiche dell’esistenza di Dio. Le scienze, 
come le stesse filosofie particolari: logica, critica, cosmologia ecc., non 
possono dimostrare l’esistenza di Dio. Soltanto la metafisica può dimo- 
strarla. Indifferente è il punto di partenza: si può partire dal mondo 
esterno, dall’interiorità, calla morale, ma bisogna sempre procedere sotto 
l’aspetto metafisico. Solo così possono essere accolte le istanze presentate 
da Prini e da altri. Tutte le vecchie e nuove dimostrazioni si possono e 
si debbono ridurre alle classiche cinque vie di S. Tommaso, perché esse 
accolgono tutti gli aspetti essenziali possibili della dimostrazione di Dio, 
in quanto tengono presente l’esistenza, l'essenza composta di materia (ele- 
mento passivo) e di forma (elemento attivo), l'efficienza e il fine. Pes 
essere valida una dimostrazione di Dio deve entrare necessariamente in 
queste vie. 

Il P. Boyer S. J. che ha tenuto la presidenza del Convegno ha con- 
cluso cercando di raccogliere brevemente i risultati che sono stati otte- 
nuti con l’introduzione e i vari interventi. La nostra questione è questa: 
le scienze portano un contributo alla dimostrazione dell’esistenza di Dio? 

Diciamo prima di tutto —— egli ha detto — che non è compito proprio 
delle scienze di provare l’esistenza di Dio o di contraddire a quell’esistenza, 
poiché il problema di Dio non è un problema scientifico ma filosofico. La 
scienza ci dà solo i fatti, e se gli scienziati, oltre che esaminare i feno- 
meni, riflettono sulla loro scienza fanno della filosofia. 

Spesso i materialisti, chiudendosi nel teorema scientifico, affermano 
di non trovare Dio: con quel metodo nessuno lo troverebbe, perché Dio 
non è l'oggetto della scienza. Ma come questa viene adoperata dagli atei 
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per negare Dio, così è adoperata dai teisti come punto di partenza per 
provarlo. 

A dire il vero, lo sviluppo delle scienze non è necessario per dimo- 
strare l’esistenza di Dio. La conoscenza ordinaria del mondo secondo l’e- 
sperienza comune, può bastare; perciò non è da temersi che la scienza 
possa qualche giorno contraddire a quella verità. Mi sembra però di 
poter dire che vi sono due aspetti del reale utilizzati per trovare Dio, 
che assumono dalle trionfali scoperte della scienza un nuovo splendore. 

Prima di tutto, le scoperte scientifiche, che tanto ci colpiscono, mani- 
festano l’esistenza e la potenza dell’intelletto umano. L’uomo così piccolo 
ed effimero riesce a penetrare i tempi fino a miliardi di anni dietro di sé, 
a scoprire realtà alla distanza di centinaia di migliaia di anni-luce, a 
penetrare nelle parti più che microscopiche della materia per farne scop- 
piare prodigiose energie. Ora come si spiega questa intelligenza dell’uomo? 
La luce delle nozioni e dei principi che permette di leggere dentro l’espe- 
rienza sta in noi con caratteri di assolutezza e di universalità che il nostro 
essere non possiede. Essa è dunque in noi senza avere la sua fonte in 
noi. Quella fonte deve dunque trovarsi in un essere intelligente, identico 
all’assoluta e universale Verità. 

L’altro aspetto del reale messo dalle scienze in un incomparabile ri- 
lievo è l’ordine dell’universo che appare più complesso, più intimo, più 
ricco, fino al prodigio. Quell’ordine è manifestamente opera d’intelligenza. 
Lo stesso Xinstein l’ha riconosciuto, sebbene forse non ha dato a questa 
intelligenza il nome di Dio. Ma come non sarebbe Dio un ordinatore 
tanto sapiente, che ha dovuto essere l’autore e il creatore dell’universo, 
per fare ciascuna parte recettiva di un ordine così intimo e armonizzato 
con tutto? 

A questo Dio in cui noi crediamo, a chiusura del convegno innal- 
ziamo il pensiero per ringraziarlo della sua esistenza, ma soprattutto per 
aver dato a noi la possibilità di conoscerlo. 


BENEDETTO D’AMORE 0. P. 


IL PROBLEMA PSICOLOGICO 
NEL PENSIERO CONTEMPORANEO 
IN UNA SETTIMANA SCIENTIFICO-FILOSOFICA 


ALL’UNIVERSITA’ DI BARI 


Il Centro Italiano di Studi Scientifici Filosofici e Teologici, che da 
tre anni, con la partecipazione di competenti e specializzati Professori 
universitari, svolge una particolare attività nelle Università e negli am- 
bienti culturali delle principali città italiane per approfondire e chiarire 
i problemi scientifici e filosofici più vivi del nostro tempo, ha promosso 
a Bari dal 1° al 7 Marzo, una Settimana scientifico-filosofica sul tema 
generale « Il problema psicologico nel pensiero contemporaneo ». 
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Le relazioni, con relative discussioni, sono state tenute nell’aula Magna 
dell’Università alla presenza del Rettore Magnifico, Prof. On. V. Ricchioni, 
di Professori universitari, di personalità, di professionisti, di numeroso e 
scelto pubblico. 

Diamo un sunto dettagliato d’ogni singola relazione. 

Il Prof. Giorgio Zunini, Ordinario di Psicologia al Magistero di Bari, 
ha aperto la Settimana di studio parlando sul tema « La psicanalisi: pro- 
blemì e prospettive ». Egli ha detto che il problema che diede origine 
alla psicanalisi fu un problema medico: la cura e lo studio della nevrosi. 
Di qui Freud costruì una dottrina, che ha affrontato altri problemi, cioè 
il problema psicosessuale, il problema della formazione della coscienza 
morale, i problemi generali di sistemazione della dottrina psicoanalitica 
ed il suo uso nello studio della cultura e della religione. 

Nella psicanalisi si manifestano però delle gravi incognite. Una prima 
incognita è quella che riguarda la dottrina, specialmente di Freud. Si 
riconosce — ha continuato l’oratore — che l'appello di Freud a una psi- 
cologia di vita vissuta, mentre la psicologia sperimentale si era ristretto 
allo studio di particolari problemi, ebbe un effetto benefico, in quanto 
richiamò l’attenzione degli studiosi su altri settori dell’attività psichica. 
Si nota però come la soluzione proposta da Freud per i problemi della 
psicosessualità e della coscienza morale sia unilaterale; e come questa 
unilateralità vizia anche tutta la sua dottrina. In particolare si rileva la 
incomprensione di Freud per il problema religioso. Una seconda inco- 
gnita — ha proseguito il Prof. Zunini — è l’applicazione terapeutica: essa 
parte da presupposti dottrinali così discordanti che rimane oscuro quale 
‘ sia il modo di azione dei metodi psicoterapeutici di tipo psicanalitico. Si 
accenna infine ad una terza incognita, quella della opportunità dei trat- 
tamenti psicoanalitici. L’intonazione decisamente positivista e atea della 
dottrina di Freud può diventare pretesto (in mano ad analisti faciloni e 
con pochi scrupoli) per induigere ad una condotta in contrasto coi prin- 
cipi morali. La psicoanalisi è in sviluppo — ha concluso l’oratore — e 
non è possibile predirne gli sbocchi. Ma è destinata ad un successo effi- 
mero, se poggia sulla svalutazione di valori umani o se la favorisce. 


Ha tenuto la seconda relazione del ciclo il Prof. Renato dell’Andro, 
Ordinario di Istituzione di Diritto Penale, parlando sul tema: « Persona 
umana e diritto penale ». 1 

L’oratore ha esordito ricordando che la prima corrente dottrinale che, 
in sede di diritto penale, ha richiamato l’attenzione sullo studio del sog- 
getto, è stato il positivismo. Il preconcetto ideologico dal quale quest’ul- 
timo muoveva ha tuttavia impedito che il richiamo riuscisse fecondo di 
sviluppi sistematici. Superato il piano naturalistico, la dottrina penale 
ha successivamente approfondito lo studio della norma penale sia come 
destinatario di particolari sanzioni giuridiche. 

Partendo dalla natura imperativistica della norma penale, la libertà 
del soggetto risulta forma a priori del conoscere penalistico; ma, quand’an- 
che non s’accolga la premessa imperativistica della norma penale, ugual- 
mente la personalità etica del soggetto risulta momento essenziale alla 
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concreta valutazione penale del fatto: l'art. 133, II comma C. P., lo stesso 
istituto della recidiva e, in generale, la colpevolezza dimostrano l’impos- 
sibilità di escludere la considerazione dell’uomo ai fini d’una completa 
valutazione penale del fatto. i 

Anche la dottrina del tipo normativo d’autore e la concezione fina- 
listica dell’azione vanno inquadrate in una definita tendenza del ramo 
penale dell'ordinamento giuridico dello Stato, a riaffermare sempre più 
il fondamentale valore dell'uomo nella considerazione penale del fatto. 

Ma lo Stato Italiano, al fine di garantire il farsi della persona umana, 
riconosce e garantisce la società e gli ordinamenti giuridici nei quali l’in- 
dividuo si fa persona. Conseguenza di tale riconoscimento è la limitazione 
dei beni penalmente tutelati: limitazione che, sola, consente la realizza- 
zione della vocazione etica dell’uomo. 


La terza relazione è stata tenuta dal Prof. Pietro Prini, Incaricato 
di Storia di Filosofia all’Università di Genova, il quale ha parlato sul 
tema: « L’ìîÌmagine dell’uomo nell’esistenzialismo ». 

Partendo dalla constatazione che i temi fondamentali dell’esistenzia- 
lismo abbiano radici nella primitiva cultura occidentale, nei greci, e spie- 
gando il significato genuino del motto «conosci te stesso » nel senso di 
« conosci che sei uomo, cioè soltanto uomo e non Dio », in quanto gli 
uomini sono mortali e gli dei sono immortali ed eterni, l’oratore trova in 
ciò ampia risonanza per l’impostazione dei problemi cari alla filosofia 
esistenziale del nostro tempo. L’esistenzialismo è la filosofia della condi- 
zione umana, esso ha per centro e fine la ricerca di una immagine reale 
dell’uomo. E’ necessario tener presente la distinzione tra esistenzialismo 
ontologico ed esistenzialismo umanistico: il primo come indagine del senso 
dell’essere, il secondo come chiusura ad ogni problematica speculativa. 
Le grandi linee dell’imagine dell’uomo possono essere ricondotte a talune 
coordinate comuni e precisamente a tre dimensioni: 1) essere al mondo, 
2) essere insieme, 3) essere per la morte. L’esistenzialismo è dunque una 
opera attenta e ardita di recupero della condizione umana nella propria 
consapevolezza e nel dare un senso a ciò che costituisce l’imagine reale 
dell’uomo. Il non aver trovato una risposta convincente alla sua domanda 
è anche il limite dell’esistenzialismo. La filosofia deve tenere conto delle 
parole dei santi e dei poeti e delle opere dell’arte e della tecnica, e 
l’uomo, secondo un pensiero aristotelico, deve rendersi immortale e vivere 
secondo ciò che è in lui la parte migliore. La filosofia deve ritrovare la 
arditezza di riaffermare che l’uomo è la dimora di Dio. 


Il Prof. Vincenzo M. Palmieri, Ordinario di Medicina legale dell'Uni- 
versità di Napoli ha parlato sul tema: « Costituzione ed ambiente nella 
genesi della personalità criminale ». 

L’oratore ha esordito affermando che l’aumento quantitativo e l’ag- 
gravamento qualitativo della criminalità, denunziato quasi unanimamente 
dall’amministrazione della giustizia, ripropone in termini di scottante at- 
tualità il problema della profilassi criminale. La profilassi presuppone la 
conoscenza dell'agente morboso e, nel caso, della criminogenesi; in merito 
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alla quale, da tempo vanno polemizzando le teorie antropologiche e quelle 
mesologiche. L’una e l’altra a loro volta si presentano sotto aspetti diversi; 
così la tesi morfologica, la psichiatrica, la costituzionalistica, la psicoana- 
litica possono considerarsi come aspetti particolari del tronco « antropo- 
logico »; e la tesi mesologica si esprime anch’essa sotto forme diverse, che 
pongono di volta in volta l’accento sulla indigenza, l’analfabetismo, il 
tecnicismo, la congiuntura politica, o quella sociale, ecc. 

Passando all’analisi di questi elementi il Prof. Palmieri distingue an- 
zitutto tra temperamento, carattere e personalità. Del temperamento in- 
dica i costituenti anatomici nel dualismo dell’ortosimpatico e del para- 
simpatico, con le costellazioni ormoniche a ciascuno di questi sintomi ade- 
renti. Per il carattere va scrutato il cervello interno o viscerale dove le 
reazioni istintive e vegetative si organizzano in stati emozionali e ten- 
denze affettive. La personalità è un’integrazione sociale del carattere e 
quindi dà e riceve dall'ambiente. La personalità non può considerarsi 
avulsa dall'ambiente che tende a dominarla. Il Prof. Palmieri ha esami- 
nato da ultimo ia congiuntura politica (dittature, rivoluzioni) e il senti- 
mento religioso come fattori di cui occorre tener conto, senza dire della 
perfetta amministrazione della giustizia di cui ha sottolineato il valore 
nella profilassi criminale. 


Nella quinta giornata ha parlato il P. Benedetto D'Amore O. P. sul 
tema: « La psicologia scientifica e filosofica del nostro tempo e i suoì 
rapporti con la morale ». 

L’oratore ha iniziato rilevando l’importanza grandissima che ha avuto 
lo studio dell’uomo in tutti i tempi. La psicologia filosofica — egli ha 
affermato — che è riflessione sull’uomo integrale, sulla persona umana 
composta di spirito e di corpo e che pur nella manifestazione del limite 
con i suoi infiniti bisogni, corporali e spirituali, considera anche i valori 
positivi delluomo (come appare da una limpida descrittiva pagina di 
Sciacca e da attestazioni di Gabriel Mercel, Mazzantini e altri filosofi con- 
temporanei) non è lontana dalle conclusioni a cui giunge la più aggiornata 
psicologia sperimentale. Questa psicologia, partita dal dualismo cartesiano, 
e costituitasi psicologia deterministica, materialistica, fisiologica in un primo 
momento (si pensi alla teoria associazionistica di Wundt), si è sviluppata 
in psicologia dinamica, funzionale e, attraverso la teoria della forma, è 
arrivata alla considerazione della figura, del ritmo, del movimento, della 
personalità, cioè di un tutto psichico-fisico, in cui si nota l’unità e la 
continuità. 

Dalla considerazione dell’uomo nella sua totalità, nelle sue facoltà 
superiori della ragione e della volontà, sorge il problema morale. Un’analisi 
approfondita dell’atto umano e un’analisi della norma di moralità che 
sorge dalla ragione naturale, dimostrano la possibilità e la necessità di 
passaggio dall’aspetto psicologico all’aspetto morale. Un approfondimento 
del concetto dell'amore nella concezione fisica o greco-tomistica (in op- 
posizione alla concezione estatica) nel senso di una fondata ed esclusiva 
legittimità dell'amore di se stesso, nei suoi propri beni e supremi ideali, 
porterebbe ad avvalorare in parte alcune sane particolari istanze della 
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stessa psicanalisi, che ha mosso le acque più oscure e più torbide dell’a- 
gire umano. 


Ha concluso la Settimana di studio il Prof. Nicola Petruzzellis, Ordi- 
nario di Filosofia Teoretica all’Università di Bari con una relazione sul 
tema: « Filosofia dello spirito e psicologia ». 

L’oratore ha spiegato come nella raggiera delle scienze, l'angolo di 
divergenza tra psicologia sperimentale e filosofia è di assai minore am- 
piezza rispetto a quelio che divide altre scienze più lontane fra loro. 
Tuttavia positivismo e idealismo hanno irrigidito una distanza e accen- 
tuato una divergenza, che pose se non altro il problema della ricognizione 
di limiti e di sfere d’indagine, problema reso più grave ed urgente dai 
reciproci influssi e spesso dai non infrequenti conflitti. 

L’oratore passa in rassegna gli indirizzi dominanti della psicologia 
sperimentale; egli critica la pregiudiziale idealistica che nega alla psico- 
logia legittimità e dignità di scienza e riconosce nella psiche, sede degli 
automatismi, dei riflessi e di tutti i fenomeni psichici nelle loro compo- 
nenti e nei loro correlati fisiologici, la sfera d’indagine della psicologia 
sperimentale. Ma la psiche non è lo spirito, di cui la filosofia indaga la 
complessa e profonda natura; la filosofia dello spirito culmina in una 
filosofia dei valori, che ci dà il significato del mondo e della vita umana. 
Dal punto di vista metodologico, la filosofia dimostra, la psicologia verifica 
sperimentalmente. Tuttavia, dopo aver condotto al suo supremo grado il 
processo astrattivo, la filosofia riunifica le visioni parziali mediante il 
concetto organico dell’uomo vivente nell’unità del suo essere multiforme 
e contrappone all’essere per la morte di un deteriore pessimismo esisten- 
zialistico, l'essere per la vita della personalità umana. 


BENEDETTO D’AMORE O. P. 
* * * 


IL QUARTO CONVEGNO DEGLI SCRITTORI 
CATTOLICI ITALIANI AL TERMINILLO 


Si è svolto nelle giornate dal 2 al 5 settembre 1957 il quarto Convegno 
nazionale degli Scrittori cattolici italiani, promosso dal Ragguaglio deil’at- 
tività letteraria, artistica e sociale dei cattolici italiani, per l’organizza- 
zione di don Paolo Ratti e sotto la presidenza del prof. Mario Marcazzan 
dell’Università di Venezia. Tale convegno ha radunato sulle belle monta- 
gne di Roma uno scelto pubblico di circa un centinaio di persone, tra cui 
alcuni noti scrittori quali Salvaneschi, Lisi, Alianello, Berto, Ulivi, ecc., 
i Vescovi di Sabina e di Rieti Castelli e Baratta, il Ministro della Giustizia 
Gonella, il Presidente dell'Assemblea siciliana Alessi, gli Onorevoli Ber- 
nardinetti e Coccia. 

Il tema generale del congresso era dei più suggestivi: Corpo, tempo 
e spirito. Le relazioni numerose e profonde hanno mirato a cogliere la 
realtà dell’uomo sintesi di corpo e di spirito nella sua integralità, ope- 
rante nel proprio tempo, ma conscio della linea di sviluppo teologico della 
storia. La discussione si è sempre mantenuta nell’alto tono dei termini 
filosofici e teologici. 


re II 


NOTE CRITICHE 99 


Durante la seduta inaugurale, tenuta la mattina del 2 settembre nella 
sala del circolo di lettura di Rieti, dopo i discorsi del Generale dei Paolini 
P. Magni, di don Paolo Ratti, del prof. Marcazzan e la prolusione di Mons. 
Baratta, il Ministro Gonella ha affermato che gli obiettivi della cultura 
cattolica sono chiaramente indicati nel messaggio inviato dal Pontefice al 
convegno: dare nuovo impulso all’atiività culturale, letteraria, artistica, 
sociale dei cattolici italiani, coordinando i comuni intenti per la diffusione 
e affermazione dei principi cristiani nella società moderna e per l’argi- 
namento dell’opera lesiva delle coscienze dei mezzi di divulgazione im- 
prontati al neopaganesimo della vita. Rilevato che nella lotta per l’affer- 
mazione dell’uomo e anzitutto per l’affermazione della spiritualità, il 
nostro tempo potrà trovare la via della sua redenzione, l'On. Gonella 
ha infine affermato che gli intellettuali debbono a ciò contribuire con lar- 
ghezza di spirito e chiarezza di obiettivi, se si vuole avere piena coscienza 
della vocazione cristiana del nostro secolo. 

Le prime relazioni sono state tenute dal prof. Iudica Cordiglia sul 
tema « L'uomo visto da un medico » e dalla professoressa Maria Teresa 
Antonelli sul tema « L'uomo visto da un filosofo ». L'uno e l’altra hanno 
lumeggiato aspetti caratteristici e specifiche visuali della cultura ed hanno 
suscitato fervide discussioni. 

Il giorno 3 settembre il prof. Obertello ha svolto un’interessante re- 
lazione sul tema « L’uomo nel romanzo moderno » cioè l’uomo quotidiano, 
espressione del nostro tormentato momento storico con le sue angoscie 
e i suoi problemi e le sue ansie. 

Un’interessante relazione su « L'uomo e il diritto » ha svolto il prof. 
Minoli, che ha esaminato la tensione fra ciò che il diritto è e ciò che 
l’uomo vorrebbe che esso fosse. Egli ha analizzato l’opera dell’uomo nella 
affermazione del diritto, soffermandosi sui punti più delicati di tale com- 
plesso problema ed ha concluso affermando che il diritto, anche se im- 
perfetto, deve dare la fiducia della capacità di recupero dell’uomo e del- 
l’indefettibile progresso della natura umana. 

Alla profonda relazione del Prof. Minoli ha fatto seguito una fervida 
discussione aperta dall’On. Alessi. Alla considerazione strumentale del di- 
ritto che si esaurisce nell’elaborazione tecnica, egli ha sostituito la consi- 
derazione del diritto come dono di Dio, costituito per una finalità che 
giunge alla charitas in cui completamente si espande. 

Ha quindi parlato sul tema « Letteratura e società » il prof. Prini, 
che ha impostato l'argomento su tre punti: letteratura e linguaggio, let- 
teratura e situazione, letteratura e realtà. Egli ha individuato nel deca- 
dentismo e nel realismo i due indirizzi in cui si sono ugualmente con- 
cretati la letteratura « impegnata » e le varie forme del soggettivismo. 
Rifacendosi al discusso tema dell'impegno sociale della letteratura, egli 
ha concluso con l'indicazione della proposta realistica della letteratura 
come rappresentazione dell’uomo integrale. 

La terza giornata del convegno è stata dedicata all’indagine teolo- 
gica. Primo relatore è stato il senatore Aldo Ferrabino, che ha parlato 
del « Rapporto fra l’uomo e il soprannaturale », proiettandolo nell’intimo 
dell'esperienza e dell’esistenza personali. Egli ha delineato i confini del- 
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l’intero umanesimo e il ritratto completo dell’uomo integrale, fino a quel- 
l’incontro con Dio che ogni campo umano trascende. 

Ha quindi parlato il teologo Raffaele Giachino, per spiegare La di- 
mensione della vita soprannaturale nell'anima dell’uomo, toccando alcuni 
punti essenziali, quali quello che riguarda l’incessante collaborazione di- 
vina al vivere cristiano in tutte le sue determinazioni concrete e la dialet- 
tica di un’apertura a Dio e agli uomini, che può andare perfezionandosi 
fino alle più esemplari dedizioni, come può sussistere anche nelle più mo- 
deste attuazioni del cristianesimo. 

La terza relazione della giornata è stata tenuta dal teologo Benvenuto 
Matteucci che, con ampio corredo di testi sacri, ha dimostrato I riverberi 
della vita divina nell’uomo. 

Le tre relazioni sono state seguite da fervide discussioni, durante le 
quali, fra l’altro, è stato lamentato che i cattolici italiani abbiano una 
scarsa conoscenza della teologia e della liturgia ed è stata auspicata una 
collaborazione fra scrittori e teologi. Si è deplorata inoltre la mancanza 
di selezione nello schieramento degli intellettuali, per cui riesce difficile 
il pronunciarsi di vigorose personalità, così come riesce difficile in Italia 
quel colloquio fra cultura religiosa e cultura laica che appare invece così 
naturale in Francia. 

Oltre alle relazioni ufficiali, sono state svolte interessanti comunica- 
zioni da mons. Fallani, che ha acutamente esaminato alcune posizioni del- 
l’arte figurativa contemporanea, dal prof. Getto su L'uomo di San Fran- 
cesco (interessante la replica sull'argomento di P. Fabretti) e da Mons. 
Castelli su L’uomo di Shakespeare. 

Sempre il dibattito seguito alle relazioni e alle comunicazioni si è 
mantenuto su di un tono di alto livello e contenuto e ha impegnato i par- 
tecipanti al convegno in una feconda e sincera ricerca dei fini a cui deve 
ispirarsi lo scrittore cattolico e dei mezzi di cui deve giovarsi per per- 
seguirli. 

Grave è il rischio del mondo contemporaneo. Se il mondo pagano era 
nelle tenebre ma aspirava alla luce, ha detto il prof. Ferrabino, il mondo 
cristiano è nella luce ma è tentato dalle tenebre. Bisogna difendere il 
senso religioso della vita che l’arte adombra. Come sempre nei momenti 
di rischio di una civiltà e di una cultura, l’intellettuale e l’artista si tro- 
vano oggi di fronte ad un grave compito: l’estrema difesa di quei valori 
spirituali su cui si costituisce la dignità stessa dell’uomo. 

Come sempre, perciò, egli deve avere oggi doti di coraggio, di dina- 
mismo spirituale, profonda coscienza e chiarezza di obiettivi. 

Non si tratta dell’engagement sartriano, ma della sana aspirazione 
di una cultura cattolica degna del suo nome verso l’affermazione e costi- 
tuzione delluomo completo, sintesi di esperienze contingenti e di trascen- 
denti finalità. Ritrovare il senso dell’insopprimibile dimensione di una 
vita soprannaturale dell’uomo, ecco il compito a cui lo scrittore cattolico 
non può e non deve sottrarsi, ecco l’invito appassionato scaturito dalle 
fervide discussioni del convegno. 


VERA PASSERI PIGNONI 


Foti denieoeNe 5 | LO 


Rinaldo Orecchia, La legge ingiusta e altri saggi, Roma, Edizioni « Ri- 
cerche », 1957, pp. 101. 


I saggi qui raccolti, pur trattando argomenti diversi, hanno una loro 
unità, e sono nitidamente presentati in una prosa semplice e modesta che 
concilia la simpatia del lettore. 

Il primo saggio, che dà il titolo al volume, esamina il libro di Paolo 
Guidi dallo stesso titolo, pubblicato nel 1948, ma l'A. tien conto di altri 
scritti sull'argomento, diventato sempre più importante nella recente 
letteratura filosofica e giuridica. Si deve o no obbedienza alla legge ingiu- 
sta? Ma prima ancora: quale legge è ingiusta? Esiste un problema giu- 
ridico della legge ingiusta? Indubbiamente questo problema esiste da 
quando si è cominciato a identificare il diritto con la forza (potenza) di- 
sconoscendo la legge naturale che vive nel cuore di tutti gli uomini. 
« La coscienza umana, scrive esattamente l’A., sente naturalmente in sè 
l'esigenza fondamentale di valutare il diritto, che è chiamata ad osser- 
vare, al lume d’un principio superiore » (p. 13). Se manca questo prin- 
cipio, ogni manifestazione del diritto può avere la pretesa di identificarsi 
con la legge giusta (razionale o morale che sia). Di qui tutte le conse- 
guenze che ne derivano e che danno origine alla problematica filosofica 
e giuridica che lascia, tra l’altro, un ampio posto anche alla malafede 
dei sedicenti filosofi, dei politici e dei dottrinari, che se ne valgono ai 
propri fini. 

Fu soprattutto il Cristianesimo a mostrare come la legge ingiusta urti 
contro la coscienza degli uomini generando in essi un sentimento di av- 
versione quale condizione e imperativo di volere il giusto secondo il di- 
ritto. Le pagine dedicate dall’Orecchia al diritto secondo il Rosmini sono 
documentative del valore della dottrina giuridica rosminiana, che pur- 
troppo non è stata tenuta nel debito conto dagli studiosi del diritto, filo- 
sofi massimamente, oppure che l’hanno addirittura ignorata. Per il Ro- 
smini il diritto non è che una specificazione della legge morale che ha 
le sue radici nell'essere umano come persona: diritto sussistente, com’egli 
lo chiama, perchè non è astrattezza formale, ma realtà vivente, in quanto 
implica l’operare concreto della persona libera e responsabile. 

Altra figura che dal Rosmini ha preso più di uno spunto alla propria 
concezione del diritto, è stato Igino Petrone, « un maestro da ricordare », 
come dice giustamente l’A., e che Giorgio Del Vecchio ha contribuito 
efficacemente a riproporre alifatterizione dei filosofi del diritto mostran- 
done la solida dottrina e pubblicandone gli scritti inediti. 
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Un breve saggio è dedicato anche al libro del Gentile, « Genesi e 
struttura della società », di cui è discusso il fondamento filosofico che 
prospetta una visione immanentistica della realtà, dalla quale discende 
un’erronea dottrina del diritto e dello stato, che certo non ha alcun rap- 
porto con l'insegnamento del Cristianesimo. Lo strano è che il Gentile 
sosteneva che la sua filosofia si era svolta coerentemente sui principii cri- 
stiani, ed egli stesso si diceva « cattolico » in religione, in una famosa con- 
ferenza, di cui non si sa se più ammirare l’ingenuità o la buona fede. Il 
Gentile era uno spirito sincero, aperto, generoso; ma la sua professione 
filosofica lo irrigidiva nel dogmatismo più pretenzioso che gli toglieva la 
visuale chiara della realtà, di cui pur egli faceva parte, e così poteva 
sostenere che l’immanentismo potesse conciliarsi con una visione reli- 
giosa e cristiana della vita. 

Belle pagine sono dedicate a Giuseppe Capograssi, recentemente scom- 
parso, autentico filosofo, del quale sono sottolineate le profonde « rifles- 
sioni sull’individuo contemporaneo », da considerarsi come una delle più 
fini analisi del nostro tempo. La nostra umanità ha perduto il senso 
storico delle cose, e perciò quello delle proporzioni, avviandosi ad un 
avvenire quanto mai incerto. Egli però indica la via del riscatto dalla 
disperata e tragica situazione in cui si trova; ma temiamo che l’uomo 
contemporaneo ben difficilmente potrà trovare in sè la forza per ripren- 
dersi. Diciamo tuttabia col Capograssi che la «speranza non ci deve 
abbandonare ». 

Chiude la raccolta un saggio sul libro « Cristianesimo e Società » di 
Guido Fassò, il quale « ritiene che la storia, mondo del relativo, non è por- 
tatrice di valori; anzi il mondo della storia è completamente separato 
dal Valore, che è Dio »; e che «un Cristianesimo sociale, ossia un Cri- 
stianesimo che viva nella storia e, peggio ancora, della storia, è un con- 
trosenso » (p. 86). A questo giovane studioso, evidentemente, sfugge l’es- 
senziale, 
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Nevio Matteini, Il più antico oppositore politico di Dante: Guido Vernani 
da Rimini. Testo critico del « De Reprobatione Monarchiae », Padova, 
Ed. Cedam, 1958, p. 147. 


Guido Vernani fu frate domenicano che molto probabilmente nacque 
a Rimini; le notizie sul suo conto non sono del tutto certe. Ricevette 
gli Ordini nel convento di S. Cataldo, fu lettore dal 1310 al 1320 nello 
« Studio generale » bolognese. Nel settembre 1325 legge e spiega in Rimini 
la bolla di Papa Giovanni XXII che scomunicava l'Imperatore Ludovico 
il Bavaro e Castruccio Castracani. Il Vernani dovette vivere a lungo; il 
Matteini non è riuscito, nonostante le sue premurose ricerche, a stabilire 


l’anno della morte del frate, ma certo accadde poco prima della metà 
del secolo XIV, 
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Le opere del Vernani trattano argomenti filosofici e politici, e sarebbe 
il caso che il Matteini stesso, che ha tanta preparazione sull'argomento, 
ce le facesse conoscere. Tra esse vi è il De Reprobatione Monarchiae com- 
positae a Dante che si trova ms. al British Museum (Cod. Add. 35325 Coll. 
Philipps 6310, ff. 2‘-9v) e alla Ciassense (Cod. 335, ff. 65r1-68v). Assai pro- 
babilmente il trattato fu pubblicato la prima volta a Roma nel 1741. Tra- 
lascio per brevità le altre notizie sulla storia esterna di esso. 

Quando si cominciò ad adoperare il De Monarchia dantesco a favore 
delle tesi imperiali contro i diritti della Chiesa, allora sorsero gli oppo- 
sitori di Dante, tra i quali troviamo il Vernani, che compore il De Re- 
probatione probabilmente tra il 1327 e il 1334, o forse anche più tardi. 
Non si sa se il Vernani abbia scritto l’operetta di sua iniziativa, oppure 
per incitamento del Card. Bertrando del Poggetto. La cosa andò che, come 
nota il M., il « libello » del domenicano riminese contribuì alla fama del 
trattato dantesco, che era rimasto quasi ignorato. 

L’operetta del Vernani è indirizzata a Graziolo de’ Bambagliuoli, bo- 
lognese, ed ha carattere essenzialmente polemico. Il Matteini illustra effi- 
cacemente il suo contenuto mettendo in rilievo gli « errori » che il Vernani 
riscontra nei tre libri del trattato dantesco. Il primo errore («ille homo 
[Dante] turpiter erravit ») consisterebbe nel ritenere «che il fine ultimo 
di un solo uomo sia altro e diverso dal fine di tutto il genere umano » 
(p. 41), come se il destino del singolo individuo sia anche quello di tutta 
l'umanità, negando con ciò l’individualità dell’uomo. Altro gravissimo 
errore (« error est pessimus ») è quello che si potrebbe chiamare « aver- 
roistico », secondo il quale l’intelletto possibile non si può attuare se non 
«per totum genus humanum». A questo punto l’analisi del M. è attenta 
e completa e risulta in tutta la sua efficacia. Egli osserva « che gli studiosi 
che si sono occupati del passo dantesco incriminato, mettendo in luce 
l'intonazione più o meno averroistica di esso, sono stati, in genere, cauti 
nello spingersi a pericolose generalizzazioni. Ed hanno fatto bene, chè la 
questione dell’ispirazione averroistica del passo e dell’intera Monarchia 
non può, non deve essere avulsa da quel fulcro sostanziale intorno a cui 
rotea tutto il pensiero politico religioso dell’Alighieri » (p. 46). Esatto. 
Non si può accusare Dante di averroismo, quando lo si consideri in tutta 
l’opera sua; come non si può sostenere un tomismo ortodosso di Dante 
(cfr. p. 47 e relativa nota). 

Il secondo libro della Monarchia contiene gli argomenti storici a so- 
stegno e difesa dell'impero romano e cristiano. Qui il Vernani ha ampia 
materia di critica delle posizioni dantesche ed è, osserva il M., « partico- 
larmente feconda di insegnamenti» (p. 60), ma non la seguiremo per 
brevità, limitandoci a notare l'osservazione del M., secondo la quale «la 
storia di Roma è rivissuta da Dante nel libro II con mentalità tipicamente 
medievale » (ivi). Ma aveva poi tutti i torti il Vernani criticando, sulle 
orme agostiniane, la guerra per la guerra? 

Anche la terza parte della Monarchia si presta alle critiche del Ver- 
nani, che procede intrepido fino alla fine. Non molto si sofferma sull’ar- 
gomento dei due luminari e su quello della donazione costantiniana, quanto 
invece si trattiene sulla questione della proprietà ecclesiastica e della 
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connessa povertà evangelica, che ha attratto l’attenzione, possiamo dire, 
di tutti i tempi. Il Vernani sostiene la posizione ufficiale del Papato schie- 
randosi contro i seguaci della povertà. Si sa quanto drammatica sia stata 
questa storia, che ebbe da una parte e dall'altra forti e indomabili cam- 
pioni. Si adduceva che la radice del disorientamento di quel tempo era 
nella tesi della povertà di Gesù (p. 79); ma appare una ragione troppo 
semplicistica enunciata così nudamente. La verità è che la tesi della po- 
vertà si complicava con altre e molte profonde ragioni implicanti tutto 
il processo storico in atto giunto ormai al suo epilogo con la vittoria 
della mondanità prepotente che mortificherà ancora una volta il retaggio 
del cristianesimo eterno, 

Alla fine il Matteini si chiede se abbia visto giusto il Vernani nel 
confutare l’ultimo capitolo della Monarchia e possa dirsi che abbia ripor- 
tato vittoria (p. 84). Egli non esita a rispondere affermativamente ad 
ambedue le domande. Dante ha torto col suo separatismo, col separa- 
tismo che conduce al laicismo, non contando nulla agli effetti pratici la 
«reverentia » da Cesare dovuta a Pietro, dato che l’uno e l’altro potere 
sono egualmente da Dio. 

Tutta la questione si riduce proprio al separatismo: se debba o no 
essere separatismo dei poteri, e nel caso che sia, fino a che punto il se- 
paratismo sia possibile. Lo stato, separato dallo spirituale, è in grado di 
mantenere la razionalità convalidante la sua assoluta autonomia, o non 
si volgerà facilmente all’assolutismo? La storia può rispondere, ma la 
dottrina aiuta il Vernani negando l’impossibilità dei due fini per l’uomo, 
il fine essendo solo quello che corrisponde all’anima intellettiva. « Scien- 
dum est, afferma frate Guidone, quod, quidquid est in homine preter 
partem intellectivam per quam factus est ad imaginem Dei, totum est 
nobis commune cum bestiis et naturaliter totum subesse debet potestati 
mentis et ei debet in omnibus obedire, preter potentiam vegetativam que 
nobis, herbis et arboribus est communis. Ista enim propter sui imperfe- 
ctionem ratione participare non potest, et ideo in ea nulla potest esse 
felicitas neque virtus» (p. 116, 15-21). 

Il Domenicano non ha dunque ragione soltanto su problemi marginali 
e per ragioni estrinseche (cfr. p. 86); ha anche una ragione sostanziale 
che è quella per la quale egli tiene fermo a una concezione unitaria e 
inflessibile che una logica rigorosa ha espresso a sostegno della verità del 
Cristianesimo cattolico. 

Opera degna ha fatto il Matteini offrendoci in edizione critica il testo 
del De Reprobatione, che si basa sul ms. del British Museum e tien 
conto delle varianti del Codice che si trova alla Classense di Ravenna 
(cfr. pp. 91, 28). 
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Jacques Maritain, Alla ricerca di Dio - Edizioni Paoline - Roma, 1956. 


Nel tempo in cui 11 contingente sembra avere il peso predominante 
nella estimazione degli uomini e le conquiste della tecnica sembrano aval- 
lare la supposta supremazia della materia, appare più che mai indispen- 
sabile soffermarci sui valori universali ed eterni che sono le esigenze prime 
ed insostituibili della natura umana, dare una base di interiorità meta- 
fisica a tutte le manifestazioni della vita, vedere e risolvere alla luce dei 
principi eterni i problemi esistenziali dell’uomo. A questo scopo, si ispira 
il breve ed agile saggio di Maritain: Alla ricerca di Dio. 

« Inaccessibile e a portata di mano, Dio investe l’uomo da ogni parte. 
Non v’è una sola via come per un’oasi attraverso il deserto, o per una 
nuova idea matematica attraverso la distesa della scienza del numero; 
per l’uomo vi sono altrettanti itinerari verso Dio quanti passi sulla terra 
o strade verso il proprio cuore ». Con questa suggestiva immagine conte- 
nuta nella prefazione, l’autore indica il fine della sua opera che vuole 
caratterizzare alcune di queste vie, quelle che dal punto di vista della 
riflessione filosofica sono le principali. 

Quello che noi proviamo, egli afferma, quando proviamo l’esistenza 
di Dio, è qualcosa che sorpassa all’infinito noi, le nostre idee, le nostre 
prove. Dimostrare l’esistenza di Dio non è sottoporlo alle nostre prese, 
nè definirlo, nè impossessarsi di Lui, in quanto, ciò sorpassa ogni nostro 
concetto razionale. 

L’A. esamina le cinque vie di San Tommaso per giungere a tale co- 
noscenza di Dio, alla luce delle più recenti speculazioni filosofiche e delle 
scoperte scientifiche. 

Esse sono argomentazioni disposte con un certo ordine, in cui la 
profondità del pensiero e la complessità della discussione vanno aumen- 
tando. A mano a mano che lo spirito procede più avanti nel mondo della 
esperienza per prendervi il suo punto di partenza, esso discerne nel Primo 
Essere aspetti più significativi e gli sono aperte più ricche prospettive. 
Queste cinque vie fanno capo di per sé all’esistenza di un Primo Essere, 
causa di tutti gli altri. 

Negli articoli successivi, dove è definito che il Primo Essere è atto 
puro, e che in lui l’essenza e l’esistenza sono strettamente identiche, la 
prova si compie, e siamo messi in presenza di ciò che fa sì che il primo 
essere sia veramente Dio: la sua infinita trascendenza e la sua essenziale 
infinita distinzione da tutti gli altri esseri. 

Nonostante che la creazione e conservazione delle cose siano una 
sola e medesima azione in Dio, esse sono distinte per quanto riguarda le 
cose. Dio crea le cose nell’essere senza servirsi di intermediari; nessuna 
cosa creata in precedenza può servire da strumento per la creazione di 
un’altra cosa (poichè uno strumento dispone di una materia preesistente e 
qui non c’è alcuna materia preesistente). Ma Dio conserva le cose nell’Es- 
sere servendosi come di causa intermediaria dell’attività degli stessi agenti 
creati che concorrono così strumentalmente a mantenersi nell’esistenza, 

Ne consegue che, se consideriamo le cinque vie come strade che con- 
ducono alla causa prima in quanto essa conserva le cose nell’essere, la 
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dimostrazione, basandosi sull’assioma «che non si può andare all’infinito 
nella serie delle cause », considera una serie di cause realmente data di 
fatto. Ma se consideriamo le cinque vie come strade che conducono alla 
causa prima, in quanto essa crea le cose nell’essere, la dimostrazione, ba- 
sandosi sull’assioma «che non si può andare all’infinito nella serie di 
cause », considera una serie di cause non realmente data di fatto, ausiliario 
logico per la dimostrazione; ma in realtà la causa prima a cui si è così 
condotti, la causa che è al di fuori di tutte le serie possibili del mondo 
dell'esperienza, è allora sola a causare nel senso di creare (da causare le 
cose ex nihilo), Resta assodato il fatto che noi conosciamo che le cose 
sono create solo quando sappiamo che esiste la causa prima e che non 
possiamo servirci di tale conoscenza per dimostrare l’esperienza di que- 
st’ultima. Noi sappiamo solo che sono causate e non possiamo basarci sul 
fatto che siano create nè che siano conservate nell’essere per risalire 
all'esistenza della causa prima. 

Al riesame delle cinque vie di San Tommaso, il Maritain aggiunge 
una sesta via, quella dell’esperienza intuitiva, che costituisce buona parte 
della nuova speculazione, che è di per sè, nell’impostazione speculativa 
del saggio, un efficace apporto alla metafisica del trascendente. Essa si 
basa su due piani di cammino diversi, uno prefilosofico, dove la certezza 
è immersa in una esperienza intuitiva ed uno scientifico-filosofico, dove 
la certezza emana da una dimostrazione logicamente elaborata e da una 
giustificazione metafisica razionalmente sviluppata. 

L’uno e l’altro ci riconducono al principio che nessun concetto può 
circoscrivere, essere in atto puro da cui proviene ogni essere, pensiero 
in atto puro da cui proviene ogni pensiero, io in atto puro da cui pro- 
viene ogni io. 

Siamo giunti all’esistenza di Dio, ma essa resterebbe chiarita in modo 
incompleta, se, una volta riconosciuta l’esistenza di Dio, non ci chiedes- 
simo come le cose esistono in Lui prima di essere causate da Lui nel- 
l’Essere. Le cose preesistono in Dio, non nelle loro nature, ma in quanto 
sono conosciute da Dio e quindi per quello che le rende presenti all’intel- 
ligenza divina in cui vivono, senza esistere in se stesse, di una vita infi- 
nitamente più perfetta dell’esistenza che esse hanno nella loro natura. 
Esse vivono in Dio che le conosce della vita stessa di Dio, esistono nel 
pensiero divino dell’esistenza stessa di Dio che è il suo atto di intellezione. 
Si può quindi affermare che gli io pensanti sono sempre esistiti in Dio, 
non però come esercitanti in Lui l’atto del pensare, ma come pensati da 
Lui, immersi nella sua luce, viventi di una vita soprapersonale in rap- 
porto ad ogni personalità creata e divinamente personale, di una vita che 
è l’atto eterno di intellezione dell’io divino pensante se stesso. I soggetti 
pensanti che in tal modo preesistono a se stessi in Dio, sono nell’ordine 
della natura le creature più elevate, perchè esercitano il pensiero a so- 
miglianza dell'io divino e possono per questo dirsi ad immagine di Dio. 
Se queste sono le vie dell’intelletto speculativo, anche l’intelletto pratico 
ha i suoi itinerari verso Dio, che nulla hanno della dimostrazione e sono 
di ordine esistenziale e prefilosofico. L'esperienza poetica, che è conoscenza 
per connaturalità che l’artista ha della bellezza nella sua esperienza crea- 
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trice, è in se stessa un tentativo verso Dio, un’inclinazione spirituale verso 
di lui, un’oscura incoazione della sua conoscenza. E su di essa il Maritain 
fa acute e suggestive osservazioni, prendendo come punto di partenza le 
parole di Baudelaire che affermano il valore trascendentale della bel- 
lezza e, in conseguenza, la realtà metafisica che ogni tentativo di rag- 
giungerla esprime e sostiene. 

Su questo medesimo piano di trascendenza, il Maritain fonda il prin- 
cipio che la conoscenza che della bellezza si ottiene sia di per se stessa 
un tentativo verso Dio. Un’altra strada che a Dio conduce è l’esperienza 
morale e l’esercizio stesso della vita morale, in cui è implicita una par- 
ticolare conoscenza di Dio. 

Riprendendo un tema dello studio da lui dedicato alla « dialettica 
immanente del primo atto di libertà » in « Raison et Raisons» (capitolo 
VI), l’autore esamina la prima scelta morale, la prima distinzione del 
bene e del male compiuta dall’intelligenza, che è una inconsapevole o 
consapevole tensione a Dio; in virtù dell'opzione prima e della libertà che 
ad essa si connette, quando tale opzione è retta, si rivela, nel moto stesso 
della libertà verso il bene, una conoscenza radicalmente pratica e non 
concettuale dell’esistenza di Dio. Poichè il valore che impregna l’oggetto 
morale e l’atto morale è superiore a tutto ciò che è dato nell’esistenza 
‘empirica e concerne ciò che deve essere, fare il bene per il bene implica 
necessariamente un ordine ideale, una legge degli atti umani, che tra- 
scende tutto l’ordine del fatto e che deve dipendere da un Essere supe- 
riore, buono in sè, che trascende l’esistenza di Dio. Per ultimo punto, VA. 
ricorda l’interesse di Bergson per il misticismo, frutto dell'amore di Dio 
verso le creature e delle creature verso Dio, non prova in sè dell’esistenza 
di Dio, ma argomento per convalidarla. 

Sarebbe vano cercare in questi argomenti di Maritain una logica 
stringente; resta tuttavia valido il tentativo di creare una base di valore 
metafisico alle vie dell’intelletto pratico che conducono a Dio, sia l’atti- 
vità artistica, sia l’esperienza acquisita nella scelta del bene nel primo atto 
di libertà, sia la testimonianza dei mistici. 

L’A. conclude affermando che il nostro intelletto desidera natural- 
mente di vedere Dio, cioè desidera una conoscenza di cui la stessa na- 
tura è incapace. 

Tale aspirazione è transnaturale, in quanto va verso un fine che su- 
pera la natura dell’uomo e in quanto non può essere soddisfatta dalla 
natura, ma è naturale e necessaria, in quanto dalla natura umana proviene. 
Essa costituisce una nostalgia così profondamente umana, che tutta la 
saggezza e tutta la follia del comportamento dell’uomo hanno in essa la 
loro riposta ragione. Poichè questo desiderio, che chiede ciò che alla na- 
tura è impossibile, è un desiderio della natura in quanto essa ha di più 
profondo, San Tommaso afferma che non può sfociare in una assoluta 
impossibilità. Bisogna che sia possibile un ordine superiore alla natura. 
dove l’uomo sia capace di ciò di cui la natura è incapace, ma che essa 
desidera. E’ necessario che sia possibile, per mezzo di un dono gratuito, 
la conoscenza impossibile alla natura, ma a cui la natura aspira. 

Vera Passeri Pignoni 
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FATTORI ENDOCRINI DELLA PERSONALITA’ 


Lo svolgimento del tema presuppone un chiarimento del si- 
gnificato che intendiamo dare alla parola « personalità ». Si tratta 
di un termine che è oggi largamente entrato nel linguaggio psi- 
cologico; si può dire anzi che oggetto fondamentale della psicologia 
moderna è proprio lo studio della personalità. Tuttavia il concetto 
stesso di personalità viene espresso in diverso modo dai vari Autori 
(a parte poi le teorie sulla formazione della personalità che sono 
ovviamente assai diverse). 

Senza pretendere di voler formulare una definizione del ter- 
mine, è tuttavia necessario chiarire qual è il senso che noi gli 
attribuiamo. 

Invero se nel concetto di personalità si volesse includere l’in- 
sieme delle caratteristiche biologiche dell’individuo, delle quali i 
processi endocrini costituiscono una parte assai importante, il pro- 
blema sarebbe assai semplificato; si tratterebbe infatti di stabilire 
quale importanza hanno gli ormoni nel determinare il biotipo in- 
dividuale dal punto di vista morfologico e funzionale ma sempre 
nel campo della fisiologia o della fisiopatologia: tema indubbia- 
mente vastissimo, anzi talmente vasto da non potersi nemmeno 
riassumere in una conferenza, ma vasto proprio perchè le nostre 
attuali conoscenze sulle azioni morfogenetiche, metaboliche, neuro- 
vegetative e tessutali degli ormoni sono assai progredite. 

Ma l’aspetto biologico non rientra a rigor di termini nel con- 
cetto di personalità, che noi interpretiamo come il complesso di 
tutte le caratteristiche psichiche di un determinato individuo. 

Della personalità così intesa il fattore biologico costituisce 
piuttosto un fondamento che un aspetto, mentre i veri due aspetti 
sono quello effettivo e quello cognitivo, ambedue quindi di ordine 
psicologico. 


Ciò premesso, possiamo proporci le seguenti questioni: i mec- 
canismi ormonali, che costituiscono almeno un importante settore 
del fondamento biologico della personalità, influenzano questi 


110 UGO TEODORI 


aspetti psichici? e se li influenzano attraverso quale meccanismo 
lo fanno? e quali sono i risultati di questa influenza? 

Sarebbe ingenua presunzione credere di poter rispondere esau- 
rientemente a queste tre questioni, in base alle odierne conoscenze: 
oggi è possibile soltanto una impostazione dell’argomento, è pos- 
sibile intravedere le linee architettoniche generali di questo nuovo 
campo di studi a cui si potrebbe dare il nome di endocrinopsicolo- 
gia o di psicoendocrinologia, a seconda che sia visto più dal lato 
psicologico o più dal lato endocrinologico. 

Che gli ormoni abbiano ripercussioni sulla vita psichica non 
è una affermazione recente; anzi è un concetto che è largamente 
penetrato anche fra i profani di medicina e di psicologia con una 
fortuna forse eccessiva, come eccessiva è la fiducia che viene talora 
riposta da medici e pazienti nella terapia ormonale, come se da 
questa potesse derivare una radicale trasformazione della perso- 
nalità. Ma in queste esagerazioni vi è un nucleo di verità; non 
vi è dubbio che particolarmente alcuni aspetti psichici e special- 
mente gli impulsi, il tono dell’umore, l’emotività, siano più o meno 
fortemente influenzati dalle secrezioni ormonali. Il problema è piut- 
tosto di sapere in che modo, cioè con quale meccanismo quella in- 
fluenza si manifesta e soprattutto di conoscere l’estensione e i li- 
miti di essa. 

I meccanismi attraverso i quali gli ormoni possono influenzare 
il sistema nervoso centrale e pertanto determinare ripercussioni 
psichiche sono probabilmente vari. 

Un primo modo di azione potrebbe consistere nelle variazioni 
che gli ormoni provocano nel ricambio generale e particolarmente 
negli spostamenti della composizione chimica del plasma circo- 
lante: ipoglicemia indotta dall’insulina, iperglicemia indotta da 
ormoni glicoattivi, da adrenalina e da ormone somatotropo, spo- 
stamenti dell’equilibrio ionico conseguenti ai corticoidi minera- 
loattivi, variazioni del contenuto idrico del plasma per azione della 
adiuretina postipofisaria e dell'ormone tiroideo, ipercalcemia da 
eccesso di ormone paratiroideo, e così via. 

Non vi è dubbio che queste variazioni ormonali possono com- 
portare, attraverso una diretta stimolazione dei centri neurovege- 
tativi, variazioni specifiche di singoli impulsi, come la fame, la sete, 
il sonno. Tuttavia è stato osservato che non esiste una proporzione 
costante fra intensità dell’effetto metabolico di un determinato or- 
mone e intensità delle variazioni di questi impulsi, cosicchè bisogna 
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concludere che non è soltanto lo spostamento dell’equilibrio bio- 
chimico che è responsabile della comparsa di determinate situa- 
zioni psichiche. 

E’ poi ovvio che gravi squilibri ormonali comportanti situa- 
zioni tossiche, come ad esempio il coma diabetico, agiscono sul 
sistema nervoso, ma per via indiretta. Così pure il sistema nervoso 
viene assai danneggiato dalla carenza di ormoni indispensabili per 
il metabolismo, come l’ormone tiroideo; donde la grave oligofrenia 
che si ha nell’ipotiroidismo congenito. Si tratta di fenomeni gravi 
che cito solo per completezza, tanto sono noti. 

Meno nota, anzi soltanto ipotetica, è l’azione diretta di singoli 
ormoni sulle strutture nervose cerebrali, che rappresentano il sub- 
strato della vita psichica, salvo che per l’ormone tiroideo che esalta 
l’attività delle funzioni nervose anche superiori. Nel corso di que- 
sta relazione avrò occasione di riferire su modificazioni psichiche 
indotte da altri ormoni, ma, come vedremo, queste modificazioni 
non sono nè costanti, nè univoche. 

E° anche assai probabile che determinati ormoni agiscano sul- 
l’attività psichica provocando variazioni della irrorazione sanguigna 
dei centri nervosi. Abely e i suoi collaboratori hanno molto insistito 
su questo aspetto; e hanno sottolineato che l’insulina e il proge- 
sterone hanno azione ipotensiva generale e vasocostrittiva cere- 
brale, mentre la follicolina ha azione ipertensiva generale e vaso- 
dilatatrice cerebrale. Essi sono giunti fino a considerare due tipi 
opposti di azioni circolatorie; una provocata da ormoni la cui pro- 
duzione è sotto il controllo di stimuline ipofisarie di origine ba- 
sofila, l’altra da ormoni controllati da stimuline di origine acidofila; 
si tratta però di una costruzione basata su dati di istofisiclogia ipo- 
fisaria oggi superati. 

Piuttosto bisogna anche considerare l’azione degli ormoni sugli 
scambi fra sangue e tessuti, sulla permeabilità dei capillari e delle 
membrane cellulari, sulla diffusione dei liquidi interstiziali, che 
non possono non far risentire la loro infiuenza sull’attività dei 
centri nervosi. 

Infine, volendo completare questo sguardo panoramico sui vari 
meccanismi con i quali l’azione degli ormoni può determinare ri- 
percussioni psichiche, non si può dimenticarne uno assai frequente 
e importante, e cioè la risonanza psichica provocata dalla coscienza 
di disarmonie o di deficienze del proprio corpo. Così in un adole- 
scente con ipogenitalismo o con bassa statura, in una ragazza con 
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ipertricosi od obesità, in una donna con progressiva virilizzazione 
da tumore surrenalico, è spesso difficile stabilire quanto giuochino, 
nel comporre il quadro della personalità, sentimenti di inferiorità, 
difficoltà all’adattamento sociale, preoccupazioni ipocondriache. 

E’ quanto abbiamo osservato in un gruppo di donne con sem- 
plice irsutismo non accompagnato da altri segni di virilizzazione 
e con un quadro ormonale poco alterato; per lo più solo nel senso 
di un’alterazione qualitativa delle singole frazioni cromatografiche 
dei 17-chetosteroidi, mentre il valore totale di questi metaboliti 
non si discosta dalla norma. 

Per quanto non si possa escludere che il lieve squilibrio ormo- 
nale (aumento relativo del deidroisoandrosterone, o in altri casì 
dalla frazione IV) possa avere una qualche diretta ripercussione 
psichica, tuttavia dagli accertamenti psicologici emerge chiara- 
mente che l’aspetto disforico frequente nella personalità di questi 
soggetti si è manifestato dopo la consapevolezza della propria iper- 
tricosi, pertanto con meccanismo che si potrebbe dire psicoreattivo. 
E a riprova di ciò sta il fatto che la psicosessualità era normal- 
mente sviluppata e qualitativamente di tipo femminile, sebbene 
le sue manifestazioni fossero turbate dalla situazione nevrotica e 
particolarmente dalla difficoltà di contatti ambientali. 


Alle due prime domande che ci eravamo posti possiamo dun- 
que rispondere che, da un punto di vista generale, certamente al- 
meno alcuni aspetti della personalità sono influenzati dagli ormoni 
e che questa influenza si esercita molto probabilmente attraverso 
vari meccanismi: variazioni umorali generali, variazioni circola- 
torie cerebrali, azioni metaboliche dirette sui singoli centri nervosi, 
risonanza psichica di modificazioni somatiche provocate dagli or- 
moni stessi. 

Il problema diventa assai più arduo se si vuol cercare di pre- 
cisare quali siano i risultati e i limiti dell’influenza dei singoli or- 
moni sulla psiche. Anzi, per quanto riguarda il soggetto sano, nor- 
male, oso dire che il problema è praticamente insolubile. Anche 
in questo caso sono le osservazioni patologiche che possono guidarci 
a interpretare i fatti fisiologici. 

Certo nel campo patologico abbiamo ormai una larga messe di 
osservazioni, che è stato merito di M. Bleuler, lo psichiatra di 
Zurigo, di aver raccolto in sintesi nella sua recente opera « Endo- 
krinologiche Psychiatrie »; ma proprio dal nome di questo libro 
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risulta chiaro che molte di esse riguardano la patologia mentale. 
Dall’altro versante della psichiatria endocrinologica stanno un di- 
secreto numero di osservazioni sull’aspetto psicologico nei soggetti 
endocrinopatici; a questo argomento abbiamo rivolto alcune ri- 
cerche da vari anni, in collaborazione con Marzi e ci proponiamo 
di proseguirle ed ampliarle. Anche questa però è patologia, non 
psichica, ma endocrina: *si potrebbe chiamare psicologia endocri- 
nopatologica. 

Non siamo ancora nel campo della psicologia endocrinofisiolo- 
gica; questo campo può essere più che altro guardato dall’esterno, 
da lontano, dai suoi confini, ma non può essere agevolmente esplo- 
rato. Soprattutto è molto difficile conoscere quali siano le corre- 
lazioni fra normali funzioni endocrine e vita psichica. 

Si può cercare di avvicinarsi a questa conoscenza attraverso 
l'osservazione dei fenomeni psichici in alcune situazioni che non 
si possono dire patologiche, ma che invece costituiscono delle va- 
rianti entro la norma. Tali sono le variazioni legate al diverso 
abito morfologico costituzionale, le variazioni legate alle età cri- 
tiche, soprattutto la pubertà e la menopausa e le variazioni del 
ciclo mestruale femminile. 


Il problema delle correlazioni fra abito morfologico e perso- 
nalità, per il suo grande interesse, ha da molto tempo richiamato 
l’attenzione di internisti, endocrinologi, costituzionalisti, psicologi 
e psichiatri di grande valore; non cito alcun nome perchè cadrei 
inevitabilmente in gravi omissioni verso altri. La messe delle os- 
servazioni in questo campo è notevole, ma se si vuol fare un bilancio 
serio si vede che i risultati sono di gran lunga inferiori alle spe- 
ranze. E questo è anche comprensibile se si pensa che alla base 
di tutta questa problematica sta una questione pregiudiziale non 
ancora risolta e cioè se determinati caratteri, specialmente riferen- 
tisi all’abito corporeo morfologico, che in passato sono stati presi 
come espressione di determinati «tipi costituzionali », siano vera- 
mente meritevoli di essere considerati come tali. Non è qui il 
caso di diffondersi sui vari significati che ha il termine di costi- 
tuzione. Io ritengo che per costituzione individuale si debba inten- 
dere l’insieme dei caratteri somatici e psichici, manifesti o latenti, 
che sono il risultato dell’azione dei fattori determinanti e regolanti 
tutto lo sviluppo ontogenetico di un individuo, fattori prevalente- 
mente ereditari, ma anche acquisiti, limitatamente a quelli che 
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esercitano la loro influenza durante lo sviluppo embrionale inter- 
ferendo nei processi di organizzazione. 

Se dunque la costituzione risulta dalla somma di molti carat- 
teri, può apparire arbitrario prendere soltanto quelli morfologici 
esterni come base per una classificazione di tipi costituzionali. E° 
noto dalla terza legge di Mendel che i caratteri vengono trasmessi 
da una generazione all’altra in modo disgiunto (salvo quelli i cui 
geni responsabili sono situati sulla stessa coppia di cromosomi). 
Pertanto già teoricamente non appare molto probabile (sebbene 
possibile) che a un determinato tipo morfologico corrisponda un 
determinato orientamento caratterologico. 

E’ noto che a questo problema sono stati dedicati molti studi 
e che molti concetti sono stati espressi. 

Una critica generale a queste ricerche è costituita dal fatto 
che molte di esse si basano da un lato su un esame solo « somato- 
scopico » senza precisi accertamenti biometrici, dall’altra su una 
valutazione psicologica molto soggettiva. 

Tuttavia anche gli accertamenti biometrici non sono esenti da 
critica perchè è sempre soggettivo il criterio della scelta di deter- 
minare misure. Mi piace qui ripetere una frase di Carrel: « nel- 
l’uomo ciò che non può essere misurato è assai più importante 
di quello che possiamo misurare ». 

E° significativo che questa frase venga riportata da Pende nel 
capitolo sul « Concetto del biotipo » scritto da lui stesso e contenuto 
nel recentissimo « Traité de Medicine Biotyologique » che egli ha 
diretto. Ciò significa che Pende stesso si rende conto dei limiti 
che hanno quelle correlazioni somatopsichiche da lui intuite e che 
ribadisce nel trattato suddetto, quando afferma che i brevilinei 
stenici sono tipi aggressivi, combattivi, impulsivi, obiettivi, rea- 
listici, pratici, extravertiti, dalle passioni violente, mentre i lon- 
gilinei astenici sono astratti, costruttori di sistemi e di teorie, come 
fuori del tempo, ipercritici, instabili, dalle passioni fredde, intra- 
vertiti. 

A grandi linee queste correlazioni sono abbastanza in accordo 
con la costruzione tipologica di Kretschmer, che ha ancora larga 
risonanza specie nei paesi di lingua tedesca. Partendo dalle carat- 
teristiche morfologiche osservate negli schizofrenici e nei maniaco- 
depressivi, Kretschmer è passato a osservare i tratti somatici di 
soggetti normali aventi però rispettivamente un temperamento 
schizoide o cicloide. I primi, schizotimici intravertiti, predominano 
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nei leptosomici o longilinei, i secondi, ciclotimici extravertiti, nei 
picnici o brevilinei. Ricerche su altre caratteristiche mentali, come 
l'intelligenza, le tendenze sociali, l’aggressività, l’eccitabilità emo- 
tiva, non hanno dato risultati univoci. Non mancano critiche e 
controlli negativi riguardo alle conclusioni di Kretschmer che val- 
gono anche per quelle di Pende: è stato fra l’altro osservato che il 
fattore età potrebbe giuocare un ruolo selezionatore, dato che il 
temperamento schizoide e l’abito leptosomico prevalgono nei gio- 
vani, mentre il temperamento cicloide e l’abito picnico prevalgono 
nell’età matura. In realtà col variare dell’età anche l’abito mor- 
fologico può variare, ciò che costituisce una ulteriore difficoltà a 
identificarlo con la costituzione. 

Va però detto per amore di verità che da un accurato studio 
di Sanford (1943) condotto in soggetti tutti in età infantile risulta 
una correlazione positiva fra abito longilineo, instabilità neurove- 
getativa e personalità caratterizzata da autosufficienza, sentimento 
di colpa ed evasione dalla vita reale; e così pure fra abito brevi- 
lineo e maggiore stabilità neurovegetativa, spiccato senso sociale 
ed extraversione. 

Un contributo recente che non può essere dimenticato, data 
la serietà dei metodi impiegati, è quello di Eysenck basato sul- 
l’analisi fattoriale. Esso conclude che i nevrotici, nell'insieme, sem- 
brerebbero nettamente leptosomici in rapporto ai soggetti normal. 
Fra i nevrotici è stata trovata una correlazione positiva fra abito 
leptosomico e personalità distimica (caratterizzata da ansietà-de- 
pressione, tendenze ossessive, apatia, instabilità) e fra abito picnico 
e carattere isterico (sintomi di conversione, anomalie sessuali, in- 
telligenza debole, ipocondria ecc.). 

Dall’insieme di questi dati non si può negare che esista un 
certo grado di correlazione fra abito morfologico e carattere, ma 
si tratta di una correlazione sempre assai debole, che comporta 
numerose eccezioni. 

Rimane poi da risolvere la questione se questa correlazione 
abbia il valore di una semplice associazione di caratteri eredita- 
riamente trasmessi in modo non completamente dissociato, oppure 
se l’abito morfologico, che può comportare un certo orientamento 
endocrino, metabolico, neurovegetativo (dico può comportare per- 
chè anche qui le eccezioni sono assai numerose) possa esercitare 
una sia pur parziale influenza sulla personalità, specie sull’aspetto 
affettivo ed emotivo. 
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E’ molto probabile che questo avvenga, ma ai fini della co- 
struzione di una psicologia endocrino-fisiologica poco o nulla pos- 
siamo ricavarne, data la molteplicità dei fattori che sono in giuoco 
nei vari tipi morfologici, ma soprattutto perchè, ripeto, non esiste 
una obbligata correlazione fra ciascun tipo e funzioni endocrine. 


Passiamo allora al secondo metodo di indagine che abbiamo 
prospettato, e cioè allo studio delle correlazioni fra aspetto psico- 
logico e variazioni endocrine nelle età critiche (cioè alla pubertà 
e alla menopausa), nel ciclogramma femminile e nella gravidanza. 
Va tenuto presente che qui ci vogliamo riferire al campo normale. 
Più avanti prenderemo in considerazione l’aspetto psicologico di 
soggetti disevoluti alla cui conoscenza abbiamo dato un contributo. 

Una sintesi sulle conoscenze attuali degli aspetti psichici os- 
servabili nelle variazioni ormonali fisiologiche suddette è stata 
fatta da M. Bleuler. 

Egli ne trae la conclusione che non esiste un quadro psicolo- 
gico specifico per ciascuno dei periodi critici, ma che piuttosto esi- 
ste un determinato modo di reagire, caratteristico per ogni indi- 
viduo, qualunque sia il fenomeno critico a cui va incontro. 

Comunque le manifestazioni psichiche che si accompagnano 
ai periodi suddetti non interessano direttamente l’aspetto cognitivo 
e nemmeno quello caratterologico in senso stretto; talora possono 
mutare ì sentimenti, i legami affettivi, ma per lo più gli aspetti 
più interessanti nelle fasi critiche sono l’impulsività generale come 
pure i singoli impulsi e soprattutto la disposizione d’animo, l’umore. 
E’ difficile anche dire se questi spostamenti dell’impulsività e 
dell'umore siano in rapporto, sia pure aspecifico, con le profonde 
variazioni ormonali o non siano secondari alle mutate condizioni 
ambientali o somatiche, in una parola se non siano di natura psi- 
coreattiva. Nella prima ipotesi si può pensare che questi atteggia- 
menti psichici abbiano una finalità biologica; ciò è molto proba- 
bile, ma non è chiaro se ciò venga raggiunto attraverso gli ormoni 
oppure con meccanismo primitivamente nervoso. 


Un altro grande mezzo di indagine che è a nostra disposizione 
per studiare l’influenza dei fattori endocrini nella personalità e 
che, dico subito, si è rivelato più fecondo di risultati, è costituito 
dalla osservazione degli effetti sulla psiche della somministrazione 
degli ormoni effettuata sia per correggere squilibri endocrini, sia 
per curare affezioni non endocrine. 


FATTORI ENDOCRINI DELLA PERSONALITA’ 117 


Ormoni sessuali. — Già negli animali, dati di ordine speri- 
mentali riferiti da Beach, dimostrano una diversa influenza rispet- 
tivamente degli ormoni e della corteccia cerebrale sul comporta- 
mento sessuale. L'importanza degli ormoni è via via minore se si 
sale dai roditori ai carnivori e da questi ai primati subumani, 
mentre l’influenza della corteccia cerebrale diviene man mano pre- 
valente (Beach). Va aggiunto che diverse esperienze (Zuckermann) 
dimostrano che il testosterone facilita negli animali i fenomeni di 
apprendimento e stimola l’aggressività (Collas). 

Che cosa avviene nell'uomo? Cercherò di schematizzare rife- 
rendo prima i dati riguardanti gli androgeni in varie situazioni 
di età, di sesso e di equilibrio ormonale. 

La somministrazione di androgeni nell’infanzia, di regola scon- 
sigliabile da un punto di vista endocrinologico per i danni che può 
portare alla maturazione tubolare, determina in genere una mag- 
giore eccitabilità neuropsichica, che giunge fino alla irritabilità e 
talora all’aggressività, più di rado determina l’insorgenza di im- 
pulsi genitali, ma non provoca di regola il risveglio di una vera 
sessualità psichica. 

In soggetti con pubertà ritardata gli androgeni esercitano ef- 
fetti molto diversi sulla psicosessualità, come risulta dalla nostra 
esperienzza personale e da quella di Browne. Negli ipogenitali 
giovani o adulti dosi di androgeni anche non molto elevate, tali 
comunque da migliorare lo stato somatico, provocano per lo più 
effetti psichici, consistenti non soltanto nell’aumento dell’impulso 
sessuale, ma anche in una attivazione generale della psiche, con 
euforia e maggiore iniziativa, nonchè maggiore stabilità in casi 
di iperemotività e di ansietà. Da molti e anche da noi è segnalata 
la diminuzione di tendenze nevrotiche. 

Invece assai poco regolari sono gli effetti degli androgeni sulla 
maturazione intellettuale, pure essendo segnalati alcuni casi favo- 
revoli negli ipogonatismi (Bennoun, Klotz), non tuttavia sicura- 
mente dimostrativi per la mancanza di obiettivi accertamenti psi- 
cologici. 

Negli adulti normali gli androgeni somministrati anche a forti 
dosi hanno scarso effetto sulla libido; dubbi sono altri effetti psi- 
chici, ad esempio una maggiore resistenza al lavoro mentale, sulla 
quale può influire anche l’auto-suggestione. 

Dal sesso maschile passiamo a quello femminile. E’ noto che 
da oltre quindici anni è stata introdotta la terapia con androgeni 
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a forti dosi in caso di carcinoma mammario. Piccoli dosi non viri- 
lizzanti non esercitano nessun effetto psichico sicuramente rile- 
vabile, mentre dosi capaci di determinare fenomeni di virizzazione 
(irsutismo, cambiamento della voce, ipertrofia clitoridea) provo- 
cano assai spesso modificazioni nel campo psichico. Più precisa- 
mente si verifica un aumento o un risveglio degli impulsi sessuali, 
specie delle pulsioni genitali, meno frequentemente delle pulsioni 
psichiche, mai però in senso omosessuale. Va però notato che in 
circa la metà dei soggetti la libido non subisce alcuna modifica- 
zione e in qualche caso appare addirittura diminuita. 

Questi dati concordano in pieno con quanto riferirò più avanti 
sugli effetti psichici di tumori virilizzanti nelle donne adulte. 

Sempre mediante la somministrazione degli androgeni, sia negli 
uomini che nelle donne, si può avere talora un effetto sull’impul- 
sività generale, che viene aumentata, con maggiore aggressività 
e irascibilità. L’umore nella maggior parte dei casi viene modifi- 
cato per lo più in senso euforico, tanto che la terapia con androgeni 
viene usata nelle forme depressive con discreti risultati; ma anche 
in questo non vi è una regola assoluta perchè non mancano casi, 
sebbene rari, in cui si ha la comparsa o l’accentuarsi di una de- 
pressione. 

Passiamo ora agli estrogeni: qui troviamo effetti univoci e 
costanti nel sesso maschile, effetti invece variabilissimi nel sesso 
femminile. Gli uomini con carcinoma prostatico e i delinquenti 
sessuali trattati con estrogeni a forti dosi presentano regolarmente, 
accanto a segni di femminilizzazione o di demascolinizzazione so- 
matica, una diminuzione o una completa scomparsa dell’impulso 
e della potenza sessuale. 

Anche dosi modeste di estrogeni dati a scopo terapeutico per 
attenuare impulsi sessuali esagerati o comunque non desiderati 
sono per lo più efficaci nel senso voluto. 

Siamo qui davanti a uno di quei pochi casi nel campo della 
psicologia endocrina, in cui si hanno effetti psichici regolari e co- 
stanti da parte di un ormone. Non sono descritti casi di inversione 
dell’istinto in senso omosessuale in seguito a estrogeni. 

Anche altri aspetti della personalità vengono influenzati, ma 
assai meno regolarmente; così è stata accertata una diminuzione 
dell’impulsività in genere, talora con modificazione depressiva del- 
l'umore. Va infine notato come tutti questi effetti psichici degli 
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estrogeni cessino dopo alcune settimane dalla sospensione del trat- 
tamento. 

Di fronte alla regolarità dell’azione degli estrogeni sull’im- 
pulso sessuale nell’uomo, sta un’azione incostante e in vario senso 
nella donna. In contrasto con quanto si potrebbe credere, per lo 
più gli estrogeni non esercitano una netta influenza sulla libido 
femminile e quando la esercitano lo fanno più spesso nel senso 
di diminuirla. | 

Anche il progesterone dimostra una grande variabilità di azione 
sull’impulso sessuale della donna; sembra tuttavia più frequente 
anche qui un effetto di inibizione. 

Cortisonici. — L'introduzione nella terapia di queste sostanze 
ha rappresentato una condizione sperimentale che ha permesso di 
raccogliere un insieme di osservazioni assai interessanti. 

Dati a dosi medie i cortisonici determinano spesso un senso 
di lieve euforia, che sembra riferibile alla loro azione diretta sulla 
psiche, e non soltanto a una risonanza psichica del rapido miglio- 
ramento somatico da essi indotto. Eccezionalmente, e comunque 
sempre dopo dosi elevate, si osservano manifestazioni psichiche pa- 
tologiche, che possono giungere a quadri di vere e proprie psicosi. 
Perchè queste insorgano non è chiaro: Allen pensa a uno scate- 
namento di situazioni psicotiche latenti e fino allora frenate da 
processi inibitori che il cortisone farebbe cadere. 

Assai contradittori sono i dati ottenuti con l’impiego di reat- 
tivi mentali in soggetti trattati con cortisone, sì che si rimane molto 
perplessi sulla loro validità. Esistono anche varie ricerche elettroen- 
cefalografiche che hanno dato risultati del tutto sconcordanti. 

Ormone tiroideo. — L’influenza della tiroide sulla psiche co- 
stituisce uno dei fenomeni più noti, più regolari e anche più li- 
neari della psicologia endocrina. Gli effetti psichici dell’ormone 
tiroideo sono talmente collegati e proporzionati a quelli somatici 
che possono essere senz’altro ricondotti all’effetto metabolico che 
tale ormone svolge su tutti i tessuti e quindi anche sul sistema 
nervoso; come anche l’oligofrenia grave che regolarmente si trova 
nell’ipotiroidismo congenito va riferita, come altrove ho già detto, 
alla mancata o insufficiente maturazione e differenziazione del si- 
stema nervoso. 

Non mi dilungo a parlare dell’eventuale azione psichica degli 
ormoni ipofisari: dell'ormone di crescenza non possediamo prepa- 
rati sufficientemente purificati e attivi per studiarne gli effetti 
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sulla personalità; l’acrH, le gonadotropine e il tireotropo agiscono 
certamente mediante l’increzione degli ormoni da essi stimolata 
in modo specifico, ma non conosciamo se esista una loro eventuale 
azione diretta sulle funzioni psichiche. 

Anche per quanto riguarda l’insulina, possiamo limitarci a dire 
che fino a quando la sua increzione non conduce a stati ipoglice- 
mici, non è da aspettarsi alcuna ripercussione psichica; quando la 
sua somministrazione comporta una lieve ipoglicemia, si hanno ca- 
ratteristici fenomeni di astenia, di lieve torpore mentale, di irri- 
tabilità; si sa poi quale è l’effetto di dosi forti, e cioè il coma ipo- 
glicemico, che, come è noto, è usato come mezzo terapeutico nelle 
psicosi. 


Questi i dati essenziali che ci fornisce la endocrinofisiologia 
sul problema che ci siamo proposti, dai quali dati possiamo intanto 
concludere che i fattori ormonali sono sì in grado di influire sulla 
personalità, e che sono per lo più interessati gli impulsi, le dispo- 
sizioni d’animo, l’umore. Questa influenza tuttavia non è determi- 
nante nè univoca in quanto esistono altri fattori individuali che 
condizionano la vita istintiva e l’umore, nonchè le stesse reazioni 
psichiche all’azione degli ormoni. Solo raramente un determinato 
ormone agisce in modo regolare sugli impulsi e sulla emotività, 
come pure assai raramente un ormone appare condizione indispen- 
sabile per la comparsa di singoli impulsi. Per lo più l’azione degli 
ormoni, sebbene evidente, è profondamente variabile e specifica, 
specie per quanto riguarda le reazioni emotive, che appaiono fon- 
damentalmente legate alla struttura della personalità, quale ri- 
sulta dalle influenze genetiche e da quelle dell’ambiente esterno. 

Vedremo che queste conclusioni sono avvalorate dai dati tratti 
dallo studio dei fenomeni psichici nei disevolutismi e nell’endo- 
crinopatie, che passo ora a esporre nel modo più succinto possi- 
bile, data la complessità della materia. 

Come ho già accennato, a questo studio abbiamo portato un 
contributo personale anche Marzi ed io, attraverso accertamenti 
psicologici di soggetti disevoluti o endocrinopatici; accertamenti 
che abbiamo potuto spesso eseguire non soltanto a un dato mo- 
mento, ma in varie fasi, a distanza anche di parecchi anni, in modo 
da poter confrontare le eventuali variazioni dell’aspetto psichico 
con quelle verificatesi nell’aspetto somatico (1). 


(1) Marzi A. e TeopoRrI U.: Folia Endocr., 6, 279 (1953); In.: Medicina, 5, 555 (1955). 
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Un primo gruppo di ricerche riguarda i disevolutismi della 
adolescenza, cioè quelle situazioni caratterizzate da difettoso o 
precoce o disarmonico sviluppo nell’età che precede, accompagna 
o segue normalmente la pubertà, all’incirca dunque tra i 10 e i 
18 anni. 

Abbiamo suddiviso i molti casi da noi osservati (circa un 
centinaio) in varie categorie, secondo un criterio prevalentemente 
semeiologico, cioè tenendo conto del comportamento dei vari para- 
metri esterni dello sviluppo, dato che una classificazione stretta- 
mente patogenetica è ancora oggi soggetta a troppe possibilità di 
errori. Di questi parametri abbiamo considerato fondamentalmente 
quello staturale, quello genitale e quello della evoluzione soma- 
tica generale. 

Non è qui il caso di addentrarci nell’analisi dei singoli dati 
ricavati dalle nostre osservazioni, mentre interessa assai più co- 
noscere se da questi dati si possono trarre delle conclusioni aventi 
carattere generale. 

In realtà è ancora troppo presto per poter enunciare leggi ge- 
nerali, ammesso che queste vi siano; ma possiamo almeno intra- 
vedere alcune linee fondamentali del quadro architettonico, fissare 
fino da ora alcune pietre angolari per la costruzione ulteriore, che 
deve essere continuata e perfezionata mediante ancor più nume- 
rose e più approfondite indagini. 

Quali sono queste linee fondamentali e queste pietre angolari? 
Da un punto di vista molto generale possiamo dire che dal com- 
plesso di tutti i dati raccolti, risulta che lo sviluppo della perso- 
nalità nell’adolescenza dimostra per alcuni lati un’ampia autonomia 
rispetto allo sviluppo somatico, per altri lati una più o meno stretta 
correlazione. Sebbene la distinzione di singoli aspetti della per- 
sonalità non sia sempre facile e nemmeno sempre giustificata teo- 
ricamente, date le molteplici interferenze che esistono fra gli uni 
e gli altri, tuttavia, è necessario, per avere almeno un orientamento 
in questo campo così complesso, tener presente tale distinzione. 

Cominciamo dall’aspetto intellettivo, che è anche quello più 
facilmente indagabile o meglio quello in cui è più facile stabilire 
dei dati di ordine quantitativo. Possiamo infatti per questo aspetto 
delineare meglio che per altri una sintesi conclusiva. 

E’ ovvio che l’aspetto intellettivo sia molto compromesso in 
quei casi di disevolutismo associati a cerebropatie organiche e 
dipendenti da alterazioni anatomiche dei centri diencefalici. E’ pure 
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ovvio, per quanto già si è detto, che si abbiano livelli intellettuali 
molto bassi nei casi di ipotiroidismo congenito; il deficit di ormone 
tiroideo è forse l’unico deficit ormonale che comprometta, e in 
modo assai grave, lo sviluppo mentale. 

Lasciando a parte queste due condizioni, del resto da tempo 
ben note, si può dire che il livello intellettuale non ci è mai ap- 
parso compromesso in modo significativo nelle forme di ipoevolu- 
tismo legate a specifiche deficienze ghiandolari, mentre si è trovato 
quasi sempre una sua compromissione negl’infantilismi che sono 
espressione di alterazioni ontogenetiche generali, cioè del piano 
generale dello sviluppo somatico, siano esse dovute a fattori ere- 
ditari, siano invece dovute a fattori ambientali agenti durante lo 
sviluppo embrionale. Gravi deficienze intellettuali si riscontrano 
infatti nella disostosi multipla o gargoilismo, nell’osteocondrodi- 
strofia di Morquio e soprattutto nel mongolismo; ed è facile pen- 
sare che esse dipendano da una compartecipazione dei centri ner- 
vosi alla turba genetica. 

Deficienze intellettuali meno gravi, ma sempre evidenti, si 
trovano nei casi di infantilismo caratterizzati da compromissione 
della struttura somatica generale, con scarsa componente genitale: 
forme sostenute non da una specifica deficienza ghiandolare (chè 
anzi l’asse ipofisi-gonadi appare in esse sufficientemente funzio- 
nante), ma riportabili anche queste a una turba disontogenetica 
generale, sebbene di grado minore delle precedenti. 

Nelle forme di infantilismo globale, interessante tutti i para- 
metri somatici fondamentali, cioè quello staturale, quello genitale 
e quello strutturale, il livello mentale è sempre ipoevolutivo nelle 
forme gravi; nelle forme più lievi ci è apparso talora del tutto 
normale, rispetto all’età cronologica, altre volte invece arretrato, 
cioè corrispondente all’aspetto somatico e, negli esami ripetuti a 
distanza di tempo, progrediente parallelamente a quest’ultimo; 
ciò specialmente nei casi di semplice adolescenza ritardata, forme 
transitorie, capaci di correggersi spontaneamente, espressione di un 
rallentamento costituzionale spesso ereditario di tutto lo sviluppo, 
che interessa ad un tempo e l’aspetto somatico e quello psichico. 

Lo sviluppo mentale ci è apparso invece largamente autonomo 
rispetto a quello somatico nelle forme d’infantilismo caratterizzate 
da compromissione della sfera genitale, ma con minore interessa- 
mento della struttura generale somatica, il che ci conferma nel- 
l'opinione che gli ormoni sessuali non hanno grande importanza 
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per quanto riguarda il livello mentale, almeno nell’adolescenza. 
Dico almeno nell’adolescenza perchè le nostre osservazioni su un 
gruppo di ipogenitali adulti ci hanno fatto constatare in essi un 
livello intellettivo medio piuttosto scarso, sebbene siano possibili 
cospicue eccezioni, come in un caso di nostra personale esperienza, 
caratterizzato da grave ipogenitalismo secondario a deficit gona- 
dotropinico e capacità intellettuali nettamente superiori alla norma. 

Una riprova di queste conclusioni ci è venuta dall’osservazione 
dell’aspetto intellettivo negli iperevolutismi in genere e nella pu- 
bertà precoce in specie. Dico subito che negl’iperevolutismi globali, 
interessanti tutti i parametri somatici, cioè in quella sindrome che 
sembra opportuno chiamare col nome di « adolescenza anticipata », 
niente affatto patologica, si è constatata in genere una maturazione 
intellettiva corrispondente e parallela a quella somatica; si tratta 
di una precocità costituzionale ereditaria che, come si è detto per 
le forme di ritardo, interessa a un tempo tutti gli aspetti della 
persona. 

Nella vera e propria pubertà precoce si possono invece trovare 
le più diverse situazioni quanto allo sviluppo intellettuale, che può 
essere precoce, parallelo o ritardato, anche gravemente, rispetto 
all’età cronologica. Una più attenta analisi dei casi ci porta ad 
intravedere, sia pure in modo approssimativo, un certo rapporto 
fra la diversa patogenesi della pubertà precoce e la diversità dello 
sviluppo mentale: e precisamente questo tende ad essere pure pre- 
coce nelle forme costituzionali, idiopatiche, senza una chiara pato- 
genesi endocrina, il che conferma le nostre precedenti conclusioni: 
tende a corrispondere all’età cronologica nelle forme a patogenesi 
surrenalica o genitale, dovute cioè a iperincrezione di ormoni ses- 
suali, tende infine ad essere ritardato nelle forme dovute a tumori 
diencefalici, mentre in quei casi nei quali la patogenesi è ripor- 
tabile a tumore della pineale è stata spesso descritta una precocità 
psichica, talora interessante tutti gli aspetti della personalita. 

Mi sono alquanto trattenuto sull’aspetto intellettivo dei dise- 
volutismi, perchè, come sopra ho detto, è quello che meglio si presta 
ad essere studiato e che ci ha permesso di meglio delineare alcune 
conclusioni. 

Sarò più breve per quanto riguarda altri aspetti della perso- 
nalità. E° noto che una caratteristica psicologica dell’adolescenza, 
specie nel periodo immediatamente post-puberale, è la scoperta 
dei valori: della natura, dell’amicizia, dell’amore (specialmente 
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nella sua radice sentimentale che appare assai dissociata dalle 
pulsioni genitali) senza poi parlare dei valori più elevati, quali 
quelli scientifici, metafisici, spirituali e religiosi. Va aggiunto lo 
sviluppo del senso sociale, che porta all’inserimento sempre più 
armonico del giovane nell’ambiente umano. 

Orbene, è possibile riscontrare il risveglio di questi interessi 
in adolescenti con specifiche deficienze ormonali, mentre di solito 
ciò non si verifica nei ritardi di sviluppo che interessano global- 
mente il soma, come espressione di turbe disontogenetiche generali. 

Un cenno a parte merita lo sviluppo della psicosessualità, data 
l’importanza che essa riveste nell’età dell’adolescenza, dato anche 
che essa si presta ad essere esplorata in modo relativamente pre- 
ciso, dato infine l’interesse di conoscere i suoi rapporti con lo svi- 
luppo sessuale. Premetto che qui mi riferisco alla psicosessualità 
in senso stretto, cioè alle manifestazioni sentimentali ed emotive, 
perchè è ovvio che le pulsioni genitali vere e proprie sono larga- 
mente controllate dagli ormoni. 

Anche qui si può dire che lo sviluppo degli interessi sessuali 
avviene spesso in modo parallelo allo sviluppo genitale; spesso 
ma non sempre, dato che si riscontrano con relativa frequenza co- 
spicue eccezioni. Abbiamo trovato in diversi casi di grave ipo- 
genitalismo spiccati interessi psicosessuali, talora con notevoli di- 
sarmonie e, d’altra parte, nella pubertà precoce la psicosessualità 
ci è apparsa in genere scarsamente evoluta o del tutto assente, 
particolarmente nelle forme a patogenesi surrenalica o genitale 
(ricordiamo che nelle forme costituzionali e nelle sindromi pineali 
la psicosessualità può apparire precocemente risvegliata analoga- 
mente all’aspetto intellettivo). 

Queste frequenti possibilità di forte dissociazione fra aspetti 
psichici e somatici ci dimostrano che l’evoluzione psicologica nel- 
l'adolescenza, almeno per quanto riguarda la sfera intellettuale 
e lo sviluppo degli interessi, è sì collegata allo sviluppo somatico 
e alle funzioni endocrine, ma non davvero nel senso di una stretta 
interdipendenza .Sviluppo psicologico e sviluppo somatico ci ap- 
paiono come due facce di uno stesso soggetto, che è la persona 
umana, legate da un rapporto di coordinazione, ma non di subor- 
dinazione. 


Mi resta infine da accennare, sia pure in forma molto sintetica, 
agli aspetti che presenta la personalità delle malattie endocrine. 
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Campo assai vasto e abbastanza ricco di dati che, opportunamente 
vagliati, possono fornirci elementi per conoscere l’influenza dei 
fattori endocrini sulla personalità anche nel campo normale. 

Seguendo l’ordine già osservato nella esposizione dei dati ri- 
guardanti le influenze psichiche nella somministrazione di ormoni, 
cominceremo dalle sindromi genitali per passare poi a quelle sur- 
renaliche e infine a quelle tiroidee. 

Sindromi genitali. — Già si è detto che nelle sindromi carat- 
terizzate da deficienza di ormoni sessuali negli adulti, il livello iîn- 
tellettivo tende ad essere scarso, pur con notevoli eccezioni. Ancor 
più compromesso ci appare il lato affettivo, che presenta spesso le 
caratteristiche dell’infantilismo psichico, con egocentrismo e ten- 
denza alla passività; va però tenuta presente la possibilità che ciò 
sia almeno in parte conseguenza di una risonanza psichica della 
coscienza della propria inferiorità; va pure detto che è anche pos- 
sibile trovare soggetti con personalità ricca, non soltanto notevol- 
mente dotati dal punto di vista intellettivo, ma anche con notevole 
stabilizzazione della sfera affettiva che permette loro di superare 
la risonanza emotiva, pur presente, del difetto genitale (2). 

Questi dati corrispondono abbastanza bene a quanto si sa sulle 
modificazioni della personalità consecutive alla castrazione in sog- 
getti adulti. A parte gli effetti sull’impulso genitale, che general- 
mente, ma non in modo assoluto, subisce un indebolimento o una 
abolizione, gli effetti sulla psicosessualità sono assai meno regolari; 
e ancor più irregolari sono le ripercussioni sugli altri aspetti psi- 
chici. E’ vero che gli eunuchi sono spesso di carattere tranquillo, 
docile, con scarsa iniziativa, ma esistono anche qui cospicue ecce- 
zioni, come risulta specialmente dalle osservazioni fatte sugli 
Skopci, dotati in genere di forte personalità originaria, che non 
viene menomata dalla soppressione delle gonadi. 

Eccezionalmente rare sono le sindromi di iperandrogenismo 
nel maschio adulto per poterne trarre conclusioni; quanto all’ipe- 
restrogenismo nella donna adulta, dalle poche osservazioni finora 
note non risulta una chiara influenza sulla personalità, salvo, in 
casi eccezionali, un aumento della libido. 

Sindromi intersessuali. — L’aspetto psichico nelle varie forme 
di intersessualità (intendendo con questo termine tutte le forme 
di ermafroditismo e di pseudoermafroditismo) costituisce un appas- 


(2) Marzi A. e Tropori U.: Rass. Neur. Veget., 11), (114 (1955) 
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sionante argomento di studio, a cui qui accenno tuttavia solo fu- 
gacemente per debito di una certa completezza. Le osservazioni 
della letteratura non recente servono poco a chiarire questo campo, 
perchè non corredate di indagini ormonali e cromosomiche; tut- 
tavia esse ci forniscono delle indicazioni sui rapporti fra tendenze 
psichiche e sesso esteriore e fra tendenze psichiche e influenze 
ambientali educative. Recentemente sono stati tuttavia illustrati 
molti casi, ben studiati dal punto di vista somatico e con rilievi 
psicologici almeno sufficienti, sì che è possibile giungere ad alcune 
conclusioni. 

In generale si può confermare, se pure con qualche riserva, 
quanto concludeva nel 1945 A. Ellis e cioè che la sessualità psi- 
chica dipende principalmente dai fattori ambientali-educativi, cioè 
dal fatto che il soggetto sia stato considerato ed educato come ma- 
schio o come femmina e forse, aggiungiamo noi, dalla percezione 
della propria sessualità somatica. 

In realtà bisogna riconoscere che il sesso genetico non ha in- 
fluenza sull’orientamento psicologico; basti pensare ‘ai numerosi 
casi di soggetti geneticamente maschi con disgenesia gonadica (sin- 
drome di Turner) e aspetto femminile o con « femminilizzazione 
testicolare », nei quali di regola la psicosessualità è tanto più diffe- 
renziata in senso femminile quanto più spiccatamente femminile 
è il soma. Anche la teoria di Lang sulla femminilità genetica di 
omosessuali è caduta di fronte alle recenti osservazioni sulla cro- 
matina sessuale che risulta essere di tipo maschile in tutti gli omo- 
sessuali (maschi) finora osservati. 

Quanto agli ormoni, la loro influenza non appare davvero de- 
cisiva. Infatti nello pseudoermafroditismo femminile da iperplasia 
surrenale congenita, nonostante la sovrabbondanza di androgeni, 
si ha per lo più una psicosessualità scarsissimamente sviluppata o 
addirittura assente (almeno fino all’adolescenza); l'orientamento 
psichico generale appare per lo più in rapporto con il sesso legale. 

Nel pseudoermafroditismo maschile con femminilizzazione te- 
sticolare (hairless women) si potrebbe pensare che l’orientamento 
psicosessuale femminile fosse imputabile alla aumentata secrezione 
estrogenica dei testicoli, ma basti considerare che lo stesso orien- 
tamento si ha nella sindrome di Turner nella quale gli estrogeni 
sono estremamente scarsi e il sesso genetico è maschile nell’80% 
dei casì. 

Nei casi di pseudoermafroditismo maschile incompleto (con 
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aspetto esterno intersessuale) che sfumano verso i limiti dell’ipo- 
spadia e del criptochidismo, troviamo con una certa frequenza ten- 
denze psichiche e anche psicosessuali maschili anche in soggetti 
educati come femmine (3), in rapporto non tanto con l’influenza 
degli androgeni (che sono in genere molto bassi in tali casi, specie 
nell’infanzia) ma forse con la percezione di una certa « mascoli- 
nità » somatica (o anche per la incosciente risonanza del dubbio 
dei genitori sul sesso del figlio?). 

In conclusione la direzione della libido non è determinata, al- 
meno nella nostra specie, dal tipo di secrezione ormonale e nem- 
meno appare legata al sesso genetico. 

Sindromi surrenaliche. — Sulla sindrome surrenogenitale ac- 
quisita esistono molti dati di ordine psicologico, alcuni anche di 
nostra osservazione personale (4). 

Riassumendo, si può dire che all’inizio della virilizzazione si 
hanno per lo più ripercussioni di ordine psico-reattivo. Successi- 
vamente si possono avere, nella metà circa dei casi, notevoli mo- 
dificazioni dell'impulso sessuale, che può essere aumentato, ma che 
spesso invece diminuisce o scompare; in un’altra metà non si os- 
servano modificazioni. Nel caso di aumento, può essere conservato 
il carattere femminile della libido; altre volte, sebbene più rara- 
mente, si verifica un orientamento omosessuale, che scompare ta- 
lora dopo asportazione del tumore secernente androgeni, ma che 
altre volte persiste anche dopo di questa, il che ci fa supporre che 
le diverse ripercussioni psichiche siano da spiegarsi con una diversa 
struttura originaria della personalità, quale risulta da influenze 
ereditarie ed ambientali. Non è del tutto da escludersi anche una 
influenza di una diversa patogenesi, surrenale od ovarica, della 
sindrome di virilismo. 

Per quanto riguarda gli altri aspetti psichici, non sono noti 
disturbi delle funzioni intellettive, mentre sono assai frequenti 
fenomeni nevrotici, con ansietà, depressione, insicurezza, che al- 
meno in parte sono di natura psicoreativa. 

E’ molto interessante sottolineare che questi aspetti corrispon- 
dono quasi perfettamente alle modificazioni indotte nelle donne 
dalla somministrazione di androgeni a scopo terapeutico di cui 
abbiamo prima parlato. 


(3) Marzi A. e Tropori U.: Rass. Neur. Veg., 11, 153 (1955). 
(4) Marzi A. e Tropori U.: Rass. Neur. Veget., 11, 135 (1955). 
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Per quanto riguarda le sindromi da iperincrezione di glicocor- 
ticoidi, cioè la sindrome di Cushing, dirò che, sebbene esista una 
abbondante letteratura sulle manifestazioni psicopatologiche che 
accompagnano taluni casi, in verità eccezionali, solo poche indagini 
sistematiche sono state condotte sulla personalità di malati non di 
interesse psichiatrico; anche noi vi abbiamo contribuito con uno 
studio psicologico di quattro casi (5). Da queste indagini risultano 
tuttavia delle modificazioni abbastanza concordanti, salvo diffe- 
renze individuali, dovute verosimilmente alla diversa struttura 
originaria della personalità. Anche qui nessuna influenza sul li- 
.vello intellettivo; si hanno invece modificazioni costanti dell'umore, 
per lo più in senso depressivo, nonostante che la somministrazione 
terapeutica del cortisone abbia un lieve effetto euforizzante. Forse 
si tratta di diversità quantitativa e qualitativa di ormoni? forse 
vi influisce un meccanismo psicoreattivo? A tutt'oggi non possiamo 
rispondere in modo esauriente a questi interrogativi. E’ invece in 
buon accordo con quanto si è detto sugli effetti della somministra- 
zione di cortisone il fatto che i cushinghiani abbiano forti oscilla- 
zioni della impulsività, più spesso in eccesso, talora però anche 
in difetto. 

A questo quadro si oppone, ma non in modo assoluto, il qua- 
dro psichico dei malati di morbo di Addison. In essi si trova infatti 
diminuzione dell’impulsività e particolarmente degl’impulsi ses- 
suali, modificazioni però tutt'altro che proporzionate alla gravità 
della sindrome endocrina (6); e anche qui troviamo delle ecce- 
zioni, costituite da casi caratterizzati da euforia, talora addirittura 
da eccitazioni maniacali. Ciò ribadisce il concetto che nelle sindromi 
endocrine possiamo trovare sì modificazioni della personalità, ma 
non in senso strettamente specifico, tanto è vero che possono com- 
parire quadri psichici analoghi anche in situazioni ormonali dia- 
metralmente opposte. 

Sindromi tiroidee. — I quadri psicologici dell’ipertiroidismo 
e dell’ipotiroidismo sono troppo noti perchè sia necessario soffer- 
marvisi. Tutti sanno dell’iperemotività degl’ipertiroidei, dell’apatia 
dei mixedematosi. E’ nota anche l’impulsività e l’iperattività degli 
ipertiroidei, che tuttavia, per la mancanza di concentrazione e di 
poteri inibitori e per la notevole instabilità, anche da noi confer- 


(5) MARZI A. e TeoDORI U.: Rass. Neur. Veget., 11, 99 (1955). 
(6) Marzi A. e TeopORI U.: Rass. Neur. Veget., 11, 87 (1955). 
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mata con precisi accertamenti psicodiagnostici, non raggiunge alcun 
risultato concreto ed è spesso sterile (7). 

Esula dal nostro tema trattare dell’importanza delle emozioni 
nel provocare la sindrome basedowiana; questo argomento do- 
vrebbe trovare largo sviluppo in una trattazione che esaminasse 
il problema psicosomatico delle endocrinopatie, dato che in realà 
molto spesso la genesi delle ipertireosi deve essere messa in rap- 
porto con emozioni specialmente a carattere durevole, anche se 
ancora non si è potuto dimostrare una specificità di situazioni con- 
flittuali particolarmente responsabili. 

Questo accenno fugace alla psicosomatica intesa in senso stretto 
ci fa intravedere quanto ancor vasto sia l'orizzonte delle correla- 
zioni fra psiche e ormoni. 


Al termine del mio dire mi sia lecito citare un rimprovero che 
Platone rivolgeva ai medici del suo tempo, di tenere cioè l’anima 
distinta dal corpo. 

Merita la medicina moderna quest’accusa? se anche l’ha me- 
ritata nella fase localistica e anatomopatologica del secolo scorso, 
oggi essa fa di tutto per scagionarsene. Ma a voler essere precisi, 
bisogna concludere, da quanto ho esposto, che Platone ha ragione 
sì di raccomandare ai medici di considerare sempre e la vita fisica 
e la vita psichica dell’uomo sano e ancor più dell’uomo malato, ma 
avrebbe torto se volesse dire che l’una non va distinta dall’altra. 
Abbiamo visto quanto lo sviluppo intellettuale, affettivo e morale 
possa essere indipendente dalle condizioni organiche e quanto in- 
vece vi sia legato. Sarebbe un grave errore il considerare la vita 
psichica come una funzione biologica, come sarebbe un errore il 
negare che fra essa e funzioni biologiche vi siano molteplici rap- 
porti reciproci. La vita psichica e quella somatica ci appaiono come 
due aspetti, ben distinti, di una medesima unità che è la persona 
umana, dotata di qualità spirituali che tendono, come l’angelica 
farfalla dantesca, ad elevarsi e quasi a liberarsi dal peso del corpo, 
ma che invece necessitano di un corpo ben equilibrato e armoni- 
camente funzionante per raggiungere la loro perfezione. Sta in 
questo la bellezza dell’uomo, unico essere del creato in cui si sal- 
dano insieme, senza tuttavia confondersi, la materia e lo spirito. 


UGo TEODORI 


(7) Marzi A. e Tropori U.: in « Le Tireopatie », Vol. II, 85. Torino, Ordine Mau- 
riziano, 1952. 


PISTPGOLOGA TS PIER Ne 
EPSO ROGER o ARONA 


Non è facile scalfire la posizione della psicologia sperimentale 
nei suoi rapporti con la psicologia razionale nel modo storico come 
è stata esposta dal Prof. Zunini, serio studioso della psicologia 
sperimentale, agguerrito tecnico della disciplina che coltiva con 
tanto amore e impegno. E’ la posizione anche di P. Gemelli e 
di tanti altri psicologi sperimentali del nostro tempo. 

La psicologia sperimentale, è vero, ha seguito un metodo piut- 
tosto scientifico, si è servito più dell’induzione che della deduzio- 
ne, si è arricchita di una tecnica sempre più perfetta, ha cercato 
di raccogliere fatti piuttosto che costruire teorie, ha usato, per 
così dire, più il campo reale del senso che quello ideale della 
ragione, ha tenuto molto a vivere più vicino alle scienze biolo- 
giche (anatomia, fisiologia, genetica, ecc.), alla fisica, alla stati- 
stica, all’etnologia, alla medicina e alle altre scienze che studiano 
il corpo umano. 

Nella conoscenza del comportamento umano, pur scartando la 
concezione materialistica o deterministica che vorrebbe tutto mi- 
surare e determinare e spiegare l’uomo con funzioni biologiche 
o valenze, la psicologia sperimentale oggi si pone tuttavia sempre 
come indagine sistematica, come ricerca di leggi, di nessi causali. 
Per cui il Prof. Zunini e gli altri suoi colleghi ci tengono a ri- 
conoscere i propri limiti e a dire che la psicologia sperimentale 
risponde ad alcuni propri particolari problemi, al come avviene 
un determinato fenomeno psicologico, non a cosa esso è. Si occupa, 
è stato detto, del modo con cui si comportano le attività psichiche 
(come l’osservare, il percepire, il ricordare, il sentire, l’agire), e 
non si occupa della natura dell’anima, della sua origine, della 
sua unione col corpo, del suo fine, della natura dell’intelligenza 
e della volontà, problemi che lascerebbe alla filosofia. 

(*) Intervento alla relazione del Prof. Giorgio Zemini dell’Università di Bari sui 
« Rapporti fra psicologia sperimentale e psicologia razionale » presentata al Convegno 


dei Professori di Filosofia dei Seminari d’Italia svoltosi a Roma nei giorni 24 -27 
Aprile 1957 (Cfr. Sapienza, a. 1957, pp. 246 e seguenti). 
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La psicologia sperimentale tratterebbe di automatismi, di ri- 
flessi condizionati, di correlati fisiologici, di fatti biologici in forma 
seriale; la psicologia razionale dovrebbe invece interessarsi di 
altre zone umane inesplorate e inesplorabili dalla psicologia speri- 
mentale, dovrebbe considerare la natura e i valori della vita umana. 

Dopo, però, la psicologia sperimentale ha fatto dei passi avanti. 
Le antitesi di introspezione e di comportamento, di coscienza e 
inconscio, di ereditarietà e ambiente, di persona e società hanno 
portato alla revisione dell’uomo nel suo assieme. Oggi la psico- 
logia sperimentale tende verso lo studio dell’uomo integrale. Suo 
oggetto è l’io, la condotta e l’ambiente, l'individuo cosciente, cioè 
una unità indivisibile, l’uomo nella società in cui vive. La più 
recente psicologia della forma riconosce l’unità psico-fisica del- 
l’uomo, per cui c’è un nesso intrinseco di tutte le parti del com- 
posto umano, un legame funzionale di esse, senza cioè possibilità 
di un isolamento o un funzionamento separato dal tutto, dal sog- 
getto. Lo stesso concetto di persona è rientrato nell’ambito della 
psicologia sperimentale. 

Gli studi dell’organismo, come lo stesso Prof. Zunini ha detto, 
mediante le psicologie dinamiche che molta importanza danno ai 
fattori emotivi, hanno notevolmente arricchito la ricerca psichica 
sui rapporti tra corpo e campo delle emozioni, sul temperamento 
degli individui, sui bisogni primari, sulla vita degli istinti, sulla 
costituzione motoria, sulle condizioni di salute e di malattia, 
sulla normalità e anormalità, sulle varie età dell’uomo e sulla 
graduale formazione della personalità. Anche in relazione alla 
morale e alla religione lo studio dell’organismo ha il suo notevole 
significato. 

In particolar modo la psicanalisi, che ci tiene a far parte della 
psicologia sperimentale, vuol essere una spiegazione del tutto, 
dell’uomo integrale. 

Lascio da parte la questione delle relazioni che possono in- 
tercorrere tra la psicologia sperimentale e la psicologia filosofica 
nel pensiero contemporaneo, in quanto questa porrebbe più espli- 
citamente una problematica dei valori dello spirito per dare un 
senso più completo alla vita umana, per soddisfare ai bisogni in- 
tellettuali, morali, religiosi dell’uomo, pur avendo con quella in 
comune la ricerca del significato della vita, l’esperienza, l’appello 
alla fenomenologia di Husserl. 

Mi preme invece riprendere il problema dei rapporti tra psi- 
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cologia sperimentale e psicologia razionale da un punto di vista 
tomistico. 

Il Prof. Zunini ammette dei semplici contatti, una reciproca 
conoscenza. « E’ indispensabile — egli ha detto — che i due aspetti 
dell’indagine psicologica, pur svolgendosi su due piani diversi, non 
si ignorino. Altrimenti avviene o che la psicologia razionale im- 
ponga degli schemi di ricerca che non sono attuabili, o che la 
psicologia sperimentale porti di contrabbando una sua concezione 
filosofica ». Però resta salda la netta reale distinzione tra psico- 
logia sperimentale e psicologia razionale. 

Io posso comprendere come ci possano essere psicologi spe- 
rimentali che sentano, per necessità pratiche di lavoro, soltanto 
il valore di ciò che è concreto e cade sotto la loro immediata 
scientifica esperienza e possano sentire distacco da quanto vien 
proposto in maniera astratta impersonale o in forma eccessiva- 
mente razionale e filosofica, specialmente se si tien presente la 
vastità delle questioni che può essere offerta oggi alla loro con- 
siderazione. Posso altresì comprendere come possano esserci filo- 
sofi metafisici che nella loro vita intellettuale vivano lontanissimi 
da ogni esperienza e studio di psicologia sperimentale. 

Ma la difficoltà d’una separazione tra psicologia sperimentale 
e psicologia razionale aumenta nello psicologo sperimentale o ra- 
zionale se si tien presente che l’oggetto della psicologia secondo 
la dottrina aristotelico-tomistica non è soltanto l’anima o soltanto 
il corpo, ma l’anima sia in astratto che in concreto e l’organismo 
con le sue funzioni, cioè tutto il vivente, unità organica composta 
di una determinata coessenziale materia e di una determinata coes- 
senziale unica forma. Il metodo di ricerca non è esclusivamente 
razionale nè esclusivamente sperimentale, ma empirico-razionale, 
e nel criterio della ricerca si fa appello alla coscienza e ai sensi 
dello stesso soggetto pensante per scrutare sia il mondo esterno 
che quello interno. Funzioni psichiche erano e sono sia quelle pro- 
cedenti da facoltà materiali e riferentisi ad oggetti singolari e 
materiali, come le sensazioni. le appetizioni, la memoria, l’imma- 
ginazione, sia quelle procedenti da facoltà spirituali e riferentesi 
ad oggetti universali e spirituali, come l’intendere e il volere. 

Il Prof. Barbado O. P., studioso accurato della psicologia an- 
tica e moderna, così riassume le idee aristoteliche sulla psicologia: 
1) La psicologia va definita: la scienza dei viventi, e non già la 
scienza dell’anima. 2) La psicologia di Aristotele non è tutta com- 
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presa nel Trattato « De Anima », il quale ne è soltanto la parte 
generale. 3) La psicologia non deve soltanto studiare l’uomo ma 
tutte le specie di animali e di viventi. 4) Lo psicologo non deve 
contentarsi dello studio delle anime, ma deve studiare anche gli 
organismi. 5) Di ogni specie di essere vivente la psicologia deve 
investigare: la sua natura, le sue facoltà, le sue operazioni e le 
relazioni di queste con gli oggetti. 6) La psicologia comprende 
la psicologia razionale e tutte le altre scienze biologiche. 7) I mezzi 
di cui io psicologo si serve per raccogliere gli elementi della sua 
scienza sono l’osservazione esterna e l’introspezione. 8) La psico- 
logia non è una parte della metafisica, ma è una parte della filo- 
sofia della natura: è una scienza naturale. 9) Per costruire l’edi- 
ficio psicologico si deve adottare tanto il metodo empirico quanto 
il metodo razionale. 10) La psicologia sperimentale non è distinta 
da quella razionale o filosofica (cfr. E. Barbado O. P.: Introduzione 
alla Psicologia sperimentale. Trad. di G. Calà Ulloa O. P. Ediz. 
Angelicum - Roma 1950, p. 100). 

Ben a ragione Aristotele viene ritenuto come il fondatore della 
psicologia e il padre della psicologia sperimentale. 

S. Tommaso, come il suo maestro S. Alberto Magno, nell’ul- 
teriore sviluppo e perfezionamento della psicologia si attenne ai 
principi e al metodo di Aristotele. Egli ritenne addirittura la 
psicofisica e la psicofisiologia come parti integranti della psicologia, 
e dimostrò la necessità di queste per la costruzione d’una psico- 
logia completa, stendendo perciò, da questo punto di vista, trattati 
complementari al libro « De Anima ».: 

Molto esplicito è un testo di S. Tommaso nel « De sensu et 
sensato » (lect. 1*): « Siccome — egli dice — le potenze dell’anima, 
ad eccezione dell’intelligenza, sono perfezioni di certi organi, pos- 
sono studiarsi da un doppio punto di vista: in quanto apparten- 
gono all’anima, vale a dire come sue potenze ed energie, e in 
quanto si riferiscono al corpo. Sotto il primo aspetto se ne ‘è di- 
seusso nel libro « De Anima ». Qui, invece, Aristotele dimostra 
la necessità di parlarne sotto il secondo punto di vista; se, infatti, 
le funzioni specifiche o comuni degli animali e delle piante fossero 
operazioni della sola anima, basterebbe trattare soltanto di questa; 
però, dal momento che procedono tanto dall’anima quanto dal 
corpo, dopo aver studiato l’anima bisogna investigare quali siano 
le condizioni organiche che si richiedono per la produzione di tali 
funzioni. Perciò il Filosofo comincia col dimostrare qui che tutte 
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codeste operazioni sono comuni all'anima e al corpo... Dal che ne 
viene la necessità di scrivere un nuovo trattato, oltre quello in 
cui tratta della sola anima in senso assoluto ». 

Si può così vedere come sono lontane dalla dottrina aristo- 
telico-tomistica le concezioni di Wolff e di Cartesio, da cui dipende, 
in fondo, per me senza un sufficiente fondamento filosofico, tutta 
l'impostazione moderna e contemporanea dei rapporti tra psico- 
logia sperimentale e psicologia razionale, tra scienza e filosofia. 

Wolff, a voler distinguere da una psicologia scientifica una 
psicologia filosofica, relegò questa nella metafisica come sua parte 
speciale, fondandola su di un linguaggio comune e ordinario 0 
esperienza volgare, lasciando a quella il titolo e il valore di scienza. 

Cartesio, con il suo estremo dualismo di anima e di corpo, 
diede ai filosofi posteriori maggiore possibilità di delineare la fi- 
losofia dallo spirito distinta e separata dalla scienza o dalle scienze 
del corpo. 

Storicamente, di fatto, esiste questa scissione tra psicologia 
scientifica e psicologia filosofica. Ed io mi rendo conto di tante 
ragioni pratiche che consigliano questa separazione. 

Ma da un punto di vista dottrinale, volendo studiare filosofi- 
camente la posizione della psicologia nei suoi fondamenti, se non 
vogliamo accontentarci di un sapere frammentario o di un discorso 
inadeguato, e desideriamo invece fare opera filosofica nell’affron- 
tare la questione dell’unità o della distinzione di una scienza, se 
vogliamo tener presente gli elementi e lo sviluppo che la psico- 
logia sperimentale e la psicologia razionale hanno avuto sino 
ad oggi, se consideriamo che oggetto dell’una e dell’altra è tutto 
l’uomo, se intendiamo conservare alla psicologia razionale non una 
semplice esperienza volgare ma uno spirito scientifico come era 
concepita e nobilitata da Aristotele e S. Tommaso, e alla psicologia 
sperimentale un significato di valore, un senso razionale fondato 
e non contraddittorio, io penso che un ritorno, almeno in parte, 
alla concezione tradizionale e un maggiore avvicinamento tra 
psicologia sperimentale e psicologia razionale, non dovrebbero 
preoccupare nè gli uomini di scienza nè i filosofi, anzi credo che 
gli uni e gli altri trarrebbero reciproco grande vantaggio. 
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PSZZONPEEDECLA MEFAFLISECA 
ARESTOTELTOA 


V. - I DUE ORIZZONTI DI UNIFICAZIONE DELLA METAFISICA ARISTOTELICA. 


Le prospettive di unificazione della metafisica aristotelica si 
riducono dunque a due sole: quella di un orizzonte teologico cen- 
trato sull’Essere assoluto; quella di un orizzonte ontologico cen- 
trato sull’essere in quanto essere. 

14. - Unificazione della metafisica aristotelica sotto la prospet- 
tiva di un orizzonte teologico. - Dopo alcuni tentativi schematici 
di studiosi precedenti (76), Owens ha sviluppata la tesi di un 
orizzonte teologico della metafisica aristotelica, impostando su essa 
un suo ampio e poderoso lavoro (77). A tale tesi finiscono per ac- 
cedere sostanzialmente, nelle loro conclusioni, S. Mansion (78) e 
J. Moreau (79): pur giungendovi per vie diverse e valorizzando 
la concezione dell’essere in quanto essere quale via metodologica 
di accesso all’Essere separato. Nonostante tale valorizzazione del- 
l’essere, ritengo che i due illustri studiosi si inseriscano in un oriz- 
zonte teologico di unificazione della metafisica aristotelica per il 
modo con il quale considerano e valutano il peso e le funzioni at- 
tribuite all’Essere assoluto nell’elaborazione della metafisica: sia, 
a loro parere, da parte dello Stagirita; sia teoreticamente per la 
costruzione di un sistema metafisico. 

Ha ripreso recentemente la prospettiva di un orizzonte teo- 
logico unificatore il Gomes Nogales (80). Esaminando attentamente 


(*) Per la prima parte di questo studio vedi Sapienza a. 1958, n. 1. 

(76) Vedi nomi e indicazioni in Gomez NogaLes, 0. c., pp. 178 sgg. 

(77) Owens J., The doctrine of being in the Aristotelian Metaphysics, Toronto, 
1951. Ne ho esposta la tesi, avanzando riserve, in Temi e problemi aristotelici, ecc., 
cit. (n. 6), pp. 11-14. 

(78) MansIon S., Les apories de la Métaphysique aristotélicienne, in Autour d’A- 
ristote, Louvain, 1955, pp. 141-179. 

(79) Moreau J., L’étre et l’essence dans la philosophie d’Aristote, in Autour, cit., 
pp. 181-204. - Sulle tesi della Mansion e del Moreau rinvio a quanto detto in Temi 
e problemi aristotelici, cit., pp. 14-15. 

(80) Gomez Nocares S., Horizonte de la metafisica aristotelica, Madrid, 1955. Ii 
volume contiene un’ampia bibl. su Aristotele: 2772 numeri (ma alcune indicazioni 
sono ripetute) e due utili indici, che mostrano la serietà e l’impegno dell’Autore nello 
stendere il suo degno lavoro. 
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la sua impostazione: che è la più coerente (anche se non priva 
di incongruenze che segnalerò), avremo modo di valutare fonda- 
tamente la tesi di una prospettazione teologica dell’orizzonte della 
metafisica aristotelica. 

Il Gomes Nogales comincia con l’affermare che la fissazione di 
una cronologia non è necessaria al suo intento di unificazione teo- 
logica della metafisica dello Stagirita (81). Non solo essa non gli 
è necessaria, ma, aggiungo, gli sarebbe di imbarazzo. Perchè, se 
Aristotele ha veramente percorso un processo evolutivo culmi- 
nante, dal punto di vista metafisico, nell’affermazione dell’essere 
in quanto essere quale oggetto della filosofia prima: essere con- 
cepito secondo le modalità esposte nei paragrafi precedenti e 
sulle quali avrò modo di ritornare nel paragrafo presente e nella 
conclusione, tale evoluzione lo ha precisamente portato a superare 
la primitiva concezione del soprasensibile quale oggetto della filo- 
sofia prima. Il Gomes Nogales, quindi, non solo può ma deve 
ignorare tale evoluzione per trovare appiglio alla sua tesi e alla 
sua esegesi dei testi aristotelici. Ma è possibile, oggi, misconoscere 
tale evoluzione, almeno entro l’ambito dei ristretti limiti sopra 
indicati? Ritengo di no, per le ragioni sopra esposte (par. IV, n. 7). 
«Le concezioni ontologica e teologica interferiscono in tutti i pe- 
riodi segnalati» dai sostenitori dell'evoluzione aristotelica (82); 
ma ciò costituisce appunto il problema, la cui soluzione resta an- 
cora problematica, all’inizio della ricerca. Lotz e Séhngen rico- 
noscono il fatto dell’evoluzione aristotelica e accedono ad una so- 
luzione analoga a quella qui proposta dal sottoscritto (83); ma, mi 
pare, entrambi restano ancora alquanto nel generico. Richiaman- 
dosi allo Zeller, il Gomes Nogales si rifà ad un passo aristotelico 
nel quale la filosofia prima viene detta dapprima scienza dell’uni- 
versale e poco dopo scienza del divino (84). Bisogna però fare al- 
cune osservazioni in merito. Il primo testo citato continua ulte- 
riormente, asserendo che chi possiede la scienza dell’universale, in 
certo modo conosce tutte le cose contenute sotto gli universali (85). 


(81) GOMEZ NOGALES, 0. €., 221. 

(82) Gomez NogaLEs, 0. c., 221. Che le due concezioni fondamentali della metafisica 
aristotelica: quella dell’essere in quanto essere e quella dell’Essere immobile interfe- 
riscano sempre non mi pare, in base ai testi sopra citati, par. , nn. 

(82) Vedi indicazioni in GOMEZ NOGALES, 0. c., 222-225. 

(84) Il Gomez Nogatres rinvia, rispettivamente a Metaf. 982 a 22 e 983 a 5 
Vedi testi nelle due note seguenti. 

(85) tò pèv mavta Eniotacdar t@ partota Eyovtr tÙ)Y xadéblov Eruotiipny ava- 
uuatov dudpyeww (obtog yào cide we novita tà broxeipeva), Metaf., 982 a 21-23. 
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L’universale qui affermato, dunque, abbraccia tutti gli esseri e non 
solo il divino; sia pure in un modo lasciato ora indeterminato (r6c) 
Il come pone semplicemente il problema, lasciandolo insoluto: il 
testo non può quindi venire invocato a favore di una soluzione 
a scapito di un’altra. Nel testo posteriore, invece, è detto espres- 
samente che la sapienza (che è poi la scienza suprema, o filosofia 
prima) è divina tra le scienze perchè Dio la possiede ed essa verte 
sulle cose divine, in quanto Dio è principio di tutte le cause (86). 
Il divino è qui oggetto della sapienza (filosofia prima) in quanto 
esso è causa causarum, si noti bene: in quanto, cioè, è connesso 
con l’esperienza ed'inferito dall’esperienza. Non è dunque oggetto 
diretto ed immediato della scienza universale, bensì oggetto me- 
diato di essa; e la mediazione è offerta dall’esperienza. Il testo 
integrale non appoggia, dunque, per nulla la tesi esegetica pro- 
pugnante la teologia quale oggetto diretto della metafisica; bensì 
proprio l’altra affermante l’esperienza-essere quale oggetto diretto 
ed immediato di tale scienza, e Dio quale oggetto conclusivo e 
fondativo (entitativamente, non metodologicamente) del processo 
logico inquisitivo. Il Gomez Nogales, invece, ritiene che «la so- 
stanza soprasensibile (Dic) costituisca il nucleo centrale e l’og- 
getto diretto della metafisica aristotelica » (87). Per provare la sua 
tesi egli si rifà al concetto aristotelico di scienza (88). « Tutta la 
nostra attività metafisica parte dall’intuizione soprasensibile del- 
l'essenza e si muove sempre nel medesimo ambiente noetico so- 
vrasensibile. Cioè, determina la natura dell’essenza metafisica del 
primo motore scavando nella linea dell’essere in quanto essere, 

radice intima, nucleo centrale di tutto l’essere » (89). Quale 
essere? Parebbe chiaro che si tratti qui, almeno geneticamente, 
dell’essere dell’esperienza immediata, poichè le nozioni adoperate 


(86) La sapienza è ydo derotdmn nai tuwiaTtn: Torabin dì dixg dy ein pòvn. 
fiv te yap parrot dv è deòs Eyot, dela tOv Eruotmuoy EoTi, xdv cl UG TOY 
Feloy ein. pon è'&vtn Tobtwy dpopotepwy tetbynyev: d te Yàp dedg douel TOY 
&rtiwy xdow elvar xal dpyn tig, nai tuv torabdbiny f) povoc 7) parto &y Èyotr è 
deog,  Metaf., 983 a 5-10. 

(87) Gomez NocaLes, o. c., 225; cfr. 227, 230, passim. 

(88) Gomez NogaLEs, 0. c., 227 sgg.; e più diffusamente 109-145. Sulle quali pagine 
avanzo molte riserve, da un punto di vista teoretico. Pur riconoscendo l’esattezza so- 
stanziale dell’esegesi dell’Autore, ritengo che egli non abbia rilevato, come si deve, 
le aporie aristoteliche sul concetto della metafisica come scienza e della scienza in ge- 
nerale. Nella concezione aristotelica della scienza, logicamente e in base ai suoi prin- 
cipi, la scienza precisa e rigorosa dovrebbe essere una sola, la metafisica; contraria- 
mente alle intenzioni e ai risultati storici delle sue teorie. Il problema è grosso, nè può 
venire qui direttamente affrontato. Qualcosa ne ho detto in Orientamenti della logica 
aristotelica, cit. (n. 25). 

(89) Gomez NoGALES, 0. c., 228. 
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a qualificare Dio (sostanza, forma pura, atto, motore) le abbiamo 
estratte dall’esperienza sensibile (90). Con tale processo « abbiamo 
determinato la natura dell’essenza metafisica, e a sua volta nel 
contemplare detta essenza vediamo in essa come condensato tutto 
l'essere. Di nuovo distinguiamo nel medesimo oggetto (l'essenza 
metafisica) le due parti che lo integrano: la sua natura specifica 
(teologia) e le nozioni generali che si realizzano in tutti gli esseri 
(ontologia). Tratta (la metafisica) di un essere determinato, però 
di un essere che, essendo radice di tutti gli esseri, contiene in se 
le note (caratteristiche) più generali che competono all’essere in 
quanto tale. Con questo restano così ben fissate le caratteristiche 
che distinguono la metafisica dalle altre scienze. (Essa) prova 
l'esistenza del suo oggetto, dà ragione della sua essenza e tutto 
questo per la via essenziale dell'essere in quanto essere o dell’es- 
sere per antonomasia » (91). Nella conclusione del passo citato si 
annida l’equivoco fondamentale. E’ l’essere in quanto essere, og- 
getto di un’ontologia valida in sè e per sè previamente (logico- 
metodologicamente) alla determinazione dell’Essere assoluto, che 
rinvia all'’Essere assoluto e lo fonda metodologicamente quale con- 
clusione entitativamente reggente il processo inquisitivo; o è invece 
l’Essere assoluto, oggetto della teologia, che fonda il valore logico- 
metodologico dell'essere in quanto essere e, conseguentemente, la 
validità dello stesso processo di ricerca? Il dilemma è inevitabile 
fondamentale e decisivo agli effetti della costituzione e della va- 
lidità della metafisica. 

Nel primo corno del dilemma: l’ontologia fonda metodologi- 
camente la teologia, l’esperienza immediata è in grado di fondare 
e mediare il passaggio di inferenza all’Assoluto: inferito appunto 
dall'esperienza in quanto essa è essere. 

Nel secondo corno: la teologia fonda metodologicamente l’on- 
tologia, sì apre una prospettiva senza via di uscita, aristotelica- 
mente ed esegeticamente (92). O l’Essere assoluto viene presup- 
posto come dato originariamente nell’esperienza immediata: ma 
allora ogni processo di inferenza e di mediazione risulta super- 
fluo (93); e sì ha, contro la presupposizione, il fatto dell’effettiva 


(90) Non entro, ora, nel merito di quel concetto di astrazione, qui invocata, troppo 
spesso frainteso e fonte di innumeri e deleteri equivocì: ai quali non è sfuggito nep- 
pure il Gomez Nocares, come dirò sotto, par. VI, n. 17. 

(91) Gomez Nocates, 0. c., 228. 

(92) Non entro nel merito della questione teoretica. Vi ho accennato perchè essa 
emerge sia nell’impostazione aristotelica che in quella dello scritto presente. 

(93) Il caso prospettato quadra con la concezione e con la posizione dell’essere 
quale yìene prospettata da Parmenide: v. in merito le acute osservazioni del SEVERINO, 
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mediazione e tutto il sistema gnoseologico e metafisico dello Sta- 
girita. O si riconosce che l’Essere assoluto viene affermato da Ari- 
stotele a mezzo di un processo dimostrativo operato con la me- 
diazione dell’esperienza immediata: e allora su quali testi aristo- 
telici fondarsi, e come interpretarli, per compiere tale inferenza 
dimostrativa? In sostanza, esegeticamente e teoreticamente, il 
Gomez Nogales resta impigliato nell’equivoco deleterio sopra de- 
nunziato dell’equivalenza di essere in quanto essere ed Essere as- 
soluto, la cui identificazione continua a venire affermata ma non 
dimostrata. Finchè il presupposto resta tale, si ha il problema, non 
la soluzione: la quale, persistendo a mancare, mina tutta la co- 
struzione esegetica (pseudoesegetica) dell’interprete. Ben lontano 
dall’aver fissate le caratteristiche costitutive della metafisica ari- 
stotelica, il Gomez Nogales continua nell’equivoco, con tutte le 
aporie insolubili ora lamentate. Egli afferma che la metafisica, 
«nel suo aspetto eziologico parte dalle proprietà accidentali per 
dedurre da esse la sostanza soprasensibile » (94). Esatto; ma su 
che si fonda, metodologicamente, la mediazione inferenziale? Non 
sull’essere in quanto essere: perche esso, identificato col Dio del 
quale si va alla ricerca e che perciò non si possiede metodologi- 
camente all’inizio del processo inquisitivo, non può fungere da 
fondamento logico-metodologico. Su che altro ci si fonda, allora? 

Si badi bene al processo prospettato dal Gomez Nogales. In 
esso si cerca Dio, che è l’essere in quanto essere, fondandosi ap- 
punto sull’essere in quanto essere, che è lo stesso Dio: la peti- 
zione di principio è palmare. Ciò perchè si vuole affermare che 
«il punto centrale (95) della metafisica aristotelica è la sostanza 
prima: Dio. E precisamente in questo primato della sostanza me- 
tafisica si basa il fatto (conseguenziale) che l’ontologia sia un pro- 
lungamento della teologia e non viceversa » (96). Se l’ontologia è 
un prolungamento della teologia, la prima viene logico-metodolo- 
gicamente dopo la seconda: su che e come fondare il processo 
inferenziale all’Assoluto; cioè, elaborare una teologia quale di fatto 
l’ha laborata Aristotele? C'è una sola via d’uscita possibile: non 
fondare metodologicamente una teologia, ma darla come fondata 


La metafisica, ecc., cit. (n. 14), pp. 4, 17. 

(94) Gomez NOGALES, 0. c., 229. 

(95) L’affermazione di Dio quale punto centrale della metafisica aristotelica resta, 
qui, alquanto generica: ma, dal contesto e dai passi paralleli, risulta evidente che tale 
centralità significa che Dio è oggetto diretto ed immediato della metafisica aristotelica, 
secondo l’esegesi del Gomez NOoGALES. 

(96) Gomez NOoGALES, 0. €c., 230. 
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originariamente; cioè supporre Dio quale un dato immediato del- 
l’esperienza. Come accordare e concordare simile implicanza, ine- 
vitabile ed inesorabile, dell’interpretazione prospettata con i dati 
del sistema aristotelico; particolarmente della gnoseologia quale 
viene espressamente interpretata dallo stesso Gomez Nogales(97)? 
Il quale trae una conseguenza della sua esegesi relativa a « l’eli- 
minazione degli esseri sensibili dalla metafisica: in quanto non 
coincidono in alcun principio comune con l’essere immobile, si 
deve relegarli nella fisica. Di conseguenza, tutte le ragioni comuni 
al sensibile e all’ultrasensibiie bisogna studiarle nel trattato del- 
l’ultrasensibile » (98). Logicamente: poichè il comune essere in 
quanto essere coincide e si identifica, in sostanza, con l’Essere 
assoluto. Allora la filosofia della natura (la cosmologia, ad es.) di- 
venta un capitolo della teologia. Ma ciò ha senso solo in un mo- 
nismo metafisico: concezione che e ben lungi dagli intenti del 
Gomez Nogales, ma che pure è esigita quale unica base radicale 
fondante il suo asserto. Con la sua interpretazione ritiene il Gomez 
Nogales «che si salva pienamente l’unità di oggetto della meta- 
fisica, nonostante essa comprenda nel suo seno l’ontologia e la 
teologia. Suo oggetto è un essere reale: quello immateriale ed 
immobile. Tutto ciò che è svincolato nella sua stessa entità dalla 
materia sarà oggetto della metafisica. La nota pertanto unica che 
riluce in questo oggetto è di potersi verificare nell’essere imma- 
teriale ». In tale essere hanno realtà «tanto le note privative che 
escludono una loro esistenza nella materia, come quelle precisive: 
quelle (cioè) che, per essere comuni, possono avere realtà tanto 
nell’immateriale come nel materiale ». Il quale essere materiale 
rientra pertanto nella metafisica; ma, naturalmente, quale oggetto 
secondario e subordinato, dopo e in dipendenza di quello imma- 
teriale. « Pertanto l’oggetto centrale della metafisica è l’essere im- 
materiale, o se vogliamo quegli esseri che non possono venire 
afferrati in modo positivo dal nostro intendimento che sotto l’a- 
spetto di concetti analoghi. L’ontologia non è che una parte delle 
caratteristiche e proprietà dell’essere detto »: cioè, dell’ Essere 
assoluto (99). 


(97) Vedi la prospettazione della gnoseologia aristotelica fatta dall’Autore, o. c., 
109-145. 

(98) Gomez NoGALES, 0. c., 230. 

(99) Gomez NogaLES, 0. c., 232. - Si potrebbe chiedere, all’Autore, cosa potrebbe 
rispondere, in base ai suoi principi, a chi gli chiedesse quanto dista logicamente e 
come può egli salvarsi da un panteismo di tipo spinoziano, ad es. 
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Il Gomez Nogales si rende conto delle difficoltà esegetico- 
testuali della sua interpretazione della metafisica aristotelica e 
parla di un «prolungamento del pensiero di Aristotele» (100). 
Nell’attendere a tale prolungamento, egli scopre il presupposto 
che lo ha spinto alla riduzione unificatrice della metafisica aristo- 
telica centrata sotto l’orizzonte teologico. « Porre le astrazioni pre- 
cisive in un piano superiore isolato è incorrere nell’astrazionismo 
idealistico della Scolastica decadente e aprire il cammino alle 
accuse della filosofia moderna antiscolastica. Non perdiamo di 
vista che la metafisica è scienza del reale. Nella realtà, dunque, 
bisogna inchiodare le percezioni metafisiche. Pertanto, questa realtà 
che deve servirci da cava per estrarre le formalità metafisiche non 
può essere altra che quella degli esseri essenzialmente immate- 
riali» (101). Come risulta dal passo citato, il presupposto è l’ac- 
coglimento del concetto di astrazione della scolastica decadente, 
criticato astrattamente e accettato di fatto. Anzitutto, c'è da obiet- 
targli che, se la realtà dalla quale estrarre le formalità metafisiche 
deve essere quella di un essere essenzialmente immateriale (con- 
cretamente, per lui: Dio stesso), come e donde ha egli tale realtà 
all’ inizio del processo inquisitivo metodologico, e come la docu- 
menta e la giustifica aristotelicamente ? La domanda è tanto 
più pertinente in quanto egli ha accettato l’esperienza sensibile 
quale punto di partenza fondativo di tutta la gnoseologia (102). 
Il tentativo di uscita scopre la soggiacente insanabile aporia: « nè 
la teologia naturale è intelligibile per noi senza l’aiuto dei concetti 
e principi analoghi, nè possiamo captare in modo riflesso e con- 
sapevole principi e concetti analoghi in tutta la loro ricchezza e 
complessità rappresentativa senza la proiezione confusiva verso 
l’immateriale trascendente ». Cos'è questa proiezione confusiva 
verso l’immateriale trascendente? Se «tanto nella teologia natu- 
rale che nell’ontologia (103) ci muoviamo sempre entro un’area 
comune: quella dell’analogia » (104), il problema di fondo resta 
l'interrogativo: su che si fonda l’analogia? La elaboriamo prima 
(metodologicamente) concettualmente sull’esperienza immediata e 
poi (posteriorità logico-metodologica) ce ne serviamo per scoprire 


(100) Gomez NogaLEs, 0. e., 282. 

(101) Gomez NocaLEs, 0. c., 233. | l 

(102) Vedi testo citato, note 88, 108; e tutta l’esegesi della gnoseologia aristotelica, 
pp. 109-145. î i ; 

(103) Si noti la disposizione e l’ordinamento logico dell’espressione, la quale con- 
ferma la priorità attribuita alla teologia sull’ontologia. 

(104) Gomez NoGaLES, 0. c., 233. 
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Dio; oppure possediamo e disponiamo veramente di un’autentica 
analogia solamente dopo averla fondata in Dio? Nel primo caso, 
il passaggio inferenziale a Dio è possibile. Nel secondo, si apre 
un’alternativa dilemmatica: o non abbiamo Dio, all’inizio; e allora 
non abbiamo neppure l’analogia necessaria al passaggio a Dio; 
oppure abbiamo Dio fin dall’inizio, datoci immediatamente nel- 
l’esperienza diretta: come è necessario per fondare appunto una 
analogia garantita ed autentica; ma allora essa diventa perfetta- 
mente inutile e superflua: non restandoci più alcuna necessità di 
fondare, attraverso una mediazione, un Dio che è già nostro pos- 
sesso immediato. insomma, aristotelicamente (e teoreticamente): 
Dio è un dato iniziale e diretto dell'esperienza immediata; oppure 
è un inferito da tale esperienza mediante il concetto analogo di 
essere in quanto essere, altro dal concetto di Essere assoluto? Il 
Gomez Nogales non si pone direttamente l’alternativa dilemmatica 
nei suoi termini radicali e decisivi; ma, non potendola ovviamente 
evitare, nella e con la prospettiva assunta opta sostanzialmente 
per il primo corno del dilemma. A tale opzione lo conduce ineso- 
rabilmente e inevitabilmente la logica della prospettiva teologica 
da lui assunta quale unificatrice della metafisica aristotelica. Ma 
egli non intende rinunciare al secondo corno del dilemma: sul 
quale fonda tutta la sua interpretazione della gnoseologia dello 
Stagirita. Ecco i relativi testi probanti la mia asserzione. 

Alla concretizzazione dell’essere infinito si arriva per la tri- 
plice via di affermazione, di eminenza e di negazione. La nega- 
zione in se stessa è nulla di positivo. « L’unico positivo che il nostro 
intendimento percepisce di Dio è l’affermazione delle perfezioni 
semplicissime proiettate all’infinito, e quella delle perfezioni miste 
nel piano eminenziale della precontenenza eziologica. Cioè, noi 
non usciamo mai dal dominio dell’analogia » (105). Ma, ancora una 
volta, si pone per la fondazione dell’analogia l’alternativa di cui 
si è detto sopra. Il Gomez Nogales fa l’ipotesi di considerare i 
concetti analogici trascendentali (essere, buono, ecc.) «prima di 
proiettare in modo riflesso la loro virtualità oggettiva verso i due 
vertici di finito e infinito, nei quali si polarizzano riflettendosi nella 
realtà concreta » (106). Ecco, chiaro ed esplicito, il modo di inten- 
dere l’essere (e i trascendentali) da parte del Gomez Nogales. Si 


(105) Gomez NoGALES, o. c., 233. 
(106) Gomez NOGALES, 0. c., 234. 
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tratta esattamente del concetto suareziano di essere (107): astra- 
zione vuota di contenuto, finzione fantastica. Ma è questa, testual- 
mente e storicamente, la concezione aristotelica dell’essere? Il 
Gomez Nogales mostra di ritenerlo, di fatto, ma non lo ha affatto 
dimostrato: perciò essa resta un presupposto gratuito che, per 
parte mia, contesto storicamente (e teoreticamente). Egli afferma 
che sarebbe possibile captare nell’intimo del singolare sensibile(108) 
il nucleo trascendentale di concetti analoghi, quale quello di es- 
sere; ma aggiunge: finchè non se ne sono colte tutte le virtualità 
proiettando tali trascendentali verso la realtà metempirica, i con- 
cetti analoghi restano in uno stadio embrionale. « Vale a dire, che 
i concetti analoghi hanno un’orientazione eminentemente teologica 
e dicono un riferimento confuso e potenziale al più oltre, che 
giustifica pienamente (il fatto) che vengano trattati nella scienza 
del divino» (109). 

Qui bisogna precisare per chiarire. Certo, il concetto di es- 
sere (110) rinvia al trascendente: è appunto quanto sostiene l’in- 
terpretazione di chi afferma l’orizzonte ontologico della filosofia 
prima di Aristotele (e della metafisica tout court). Ma si deve pre- 
cisare chiaramente e inequivocabilmente che il concetto trascen- 
dentale di essere in tanto può avviare al e fondare il tra- 
scendente (Dio), in quanto è prima (logico-metodologicamente) 
fondato esso stesso, nel suo valore assoluto, sull’essere dell’espe- 
rienza immediata: il solo essere effettivo che abbiamo a disposi- 
zione all’inizio del processo inferenziale. Se tale fondazione previa 
della trascendentalità analogica dell’essere non viene fatta, emerge 
evidente quella palmare petizione di principio messa in luce so- 
pra, con tutte le conseguenze in essa implicite. Dopo il testo citato, 
il Gomez Nogales riafferma, ancora una volta, che l’oggetto della 
metafisica aristotelica è l’Essere immobile; e che gli altri esseri 
entrano nell’orbita della metafisica solo quando ci siamo elevati 
alla regione metempirica fondante e reggente l’analogia (111). E, 
ancora una volta, egli non ci dice affatto come sia possibile ari- 

(107) Sul concetto suareziano di essere, v. sotto, par. VI, n. 17. 

(108) L'appello limitato al singolare sensibile scopre la ristrettezza di orizzonte 
della gnoseologia quale viene intesa dal Gomez NocaLes; e l’ambiguità della sua con- 
cezione dell’astrazione. Concretamente ed effettivamente, si ha a disposizione non solo 
il sensibile ma anche lo spirituale (autocoscienza); e il concetto non è il semplice 
risultato meccanico di una serie di processi puramente sensibili (gnoseologismo lockiano- 


condillachiano), ma si radica essenzialmente nella percezione intellettuale. 

(109) Gomez NoGgALES, 0. C., 234. 

(110) Esemplifico assumendo il concetto di essere: poichè esso è basilare e con- 
dizionante tutti gli altri trascendentali. 

(111) Gomez NogaLEs, 0, c. 234. 
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stotelicamente (e teoreticamente) elevarci alla regione metempi- 
rica prima e senza avere fondato la trascendentalità dell’analogia. 
Il che è tanto più grave in quanto l’uso dell’analogia è proprio il 
cavallo di battaglia di tutta la costruzione teologica del Gomez 
Nogales. « L’essere in quanto essere e i suoi primi principi trascen- 
denti concepiti come il più universale ed astratto, o, secondo una 
interpretazione scolastica, come il più vuoto di contenuto, non può 
in alcun modo coincidere con l’essere concretissimo la cui essenza 
è individualità e la stessa pienezza infinita dell’essere » (112). 

Alle due affermazioni oppongo due contestazioni. La prima e 
fondamentale è che il concetto di essere non è affatto quell’uni- 
versale ed astratto vuoto di ogni contenuto che il Gomez Nogales 
eredita dalla scolastica decadente e presenta come pacifico ed ovvio. 
La seconda è che l’essere in quanto essere non ha alcun bisogno 
di coincidere con l’Essere assoluto: che è la tesi del Gomez Nogales, 
di nuovo riaffermata ma ancora e sempre da provare. 

Aristotele e la scolastica migliore scoprono e riconoscono, fon- 
dano e giustificano l’analogia nell’indubbia effettività dell’espe- 
rienza immediata veduta quale essere. Un’astrazione dell’essere, 
intesa come prescindente da qualcosa, è un assurdo. La corrente 
italiana dei sostenitori del realismo classico vi insiste da tempo, af- 
fermando espressamente e chiaramente che l’essere non è un con- 
cetto astratto nel significato comune sopra menzionato; ed afferma 
che in esso coesistono e sono solidali massima estensione e massima 
comprensione. Certo, una tale concezione non è espressamente e 
letteralmente formulata nei testi dello Stagirita. Ma, dopo di lui 
e sulle sue orme, qualcosa è ancora stato fatto e detto in campo 
metafisico; e, a proposito della concezione dell’essere, è stato com- 
piuto qualcosa che è nello spirito del suo sistema, pur oltrepassan- 
done la lettera testuale trasmessaci. Uno sforzo gigantesco unitario, 
continua il Gomez Nogales, potrà fondere tutto quanto esiste in 
una comunità concettuale capace di confrontarsi ed opporsi ai 
nulla; ma il risultato di tanto compito è un’astrazione confusa, 
ammassante differenze entitative irriducibili, quali il finito e l’in- 
finito (113). A questo punto, non riesco più a vedere cosa intenda 
per essere il Gomez Nogales: quale concretezza abbia per lui un 
tale concetto; salvo constatare, ancora una volta, che l’essere di 
cui egli parla è una finzione fantastica di suareziana memoria. 


(112) Gomez NOGALES, 0. c. 234, 
(113) GoMEZ NOGALES, 0. c., 235, 
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Per me: e ritengo di essere fedele allo spirito del realismo classico 
(ed oggi anche alla lettera), il concetto di essere è proprio e appunto 
tale da comprendere ed includere tutto il reale. Esso abbraccia 
tutti i reali e tutto di ogni reale, senza confusioni e senza confon- 
derli: proprio perchè è analogico, di un’analogia vista e scoperta 
nell’unititotalità dell'esperienza immediata e totale, sensibile e spi- 
rituale. Ciò che separa e divide il sottoscritto dal Gomez Nogales 
è la concezione dell’essere: se concepiamo diversamente tale basi- 
lare e decisivo concetto, ognuno poi procede conseguenzialmente 
per vie diverse e l’intesa non è più possibile (114). Fatta la pre- 
detta constatazione, non resta ad ognuno che ripensare la propria 
concezione, confrontandola e commisurandola su quella dell’altro. 
Le intuizioni prime non si dimostrano: si vedono o non si vedono, 
in un modo o nell’altro. Il ripensamento critico a contatto con 
concezioni diverse è l’unico compito che resta, quando si è giunti 
alla radice essenziale del dissenso (115). 

Continua il Gomez Nogales affermando che la visione analo- 
gica di tutto il reale è integrata dal volo dello spirito che percorre 
in visione unitaria la scala dell’essere con doppio volo: il primo 
ascensionale, il secondo discendente. Nella prima ascensione ab- 
biamo captato l’essere e i suoi principi trascendentali. Tale essere 
è ben lontano da una nozione universalissima vuota di ogni con- 
tenuto: al contrario, esso essere è riempito di tutta la pienezza del 
reale, ma confusa nell’unità comune di opposizione al nulla (116). 
Ma perchè parlare di confusione? Per me, invece, il concetto au- 
tentico di essere è chiarissimo proprio nella sua virtualità onni- 


(114) Tornerò sotto (par. seguente) sul concetto di essere, indicando anche qualche 
scritto in merito. Ha notato esattamente il Gilson che S. Tommaso e Duns Scoto hanno 
ognuno una concezione diversa dell’essere: in tale diversità sta la radice dei loro 
dissensi; v. GiLson E., Duns Scot à la lumière des recherches historico-critiques, in 
Scholastica ratione historico-critica instauranda, Roma, 1951, specie pp. 510 e passim. 
Più ampie delucidazioni sul concetto scotista di essere da parte di HAyEN A., L’étre 
et la personne selon le B. Jean Duns Scot, in Révue phil. de Louvain, t. 53 (1955), 
pp. 525-541. Mi sono permesso tali richiami per due ragioni, una storica e l’altra teo- 
retica. Storicamente, mi pare che il Gomez Nogares sia molto vicino (sia pure in forma 
teoreticamente inespressa) allo stesso intuizionismo teologico che caratterizza la Scuola 
francescana. Teoreticamente poi, emersa ormai la divergenza tra il Gomrz NogaLEs e 
il sottoscritto come radicata nel concetto basilare e decisivo dell’essere, non resta ad 
entrambi che rimeditare tale concetto. Allo stesso punto ero giunto in una discussione 
col Bettoni: sulla quale rinvio a La conoscibilità di Dio nella Scuola francescana, in 
Sapienza, a. IV (1951), pp. 325-353. 

(115) Per parte mia, rinvio allo scritto sulla Scuola francescana cit. nella nota 
precedente; e a Primato dell’ente, in Sapienza, a. IMI (1950), pp. 398-419. Vedi: DE 
RaAEYMAEKER L., Le ontologie antiche e la metafisica dell’essere in S. Tommaso, in 
Humanitas, a. XI (1956), pp. 406-491; 1p., L’esperienza dell’essere e la comprensione 
del suo significato metafisico, ib., pp. 513-526. Lorz J., Esperienza metafisica ed espe- 
rienza religiosa, in Metafisica ed esperienza religiosa, Roma, 1956, pp. 193-151. 

(116) Gomez NOGALES, 0. C., 235, 
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comprensiva di tutte le sue implicanze. Si badi bene: non dico 
che il concetto di essere dia per se stesso, chiaramente e distin- 
tamente, tutte le determinazioni precise e definite degli esseri con- 
creti in esso implicitamente contenuti. Semplicemente, esso dà 
chiaramente ed espressamente la virtualità onnicomprensiva di 
tutte le sue implicanze, qualificate e incluse sotto la denominazione 
comune costituita e caratterizzata dall'atto di essere. 

E’ quanto basta per la fondatezza ricchezza e concretezza del- 
l'analogia dell’essere. Il Gomez Nogales afferma espressamente di 
non volere incorrere nell’errore di identificare l’essere in quanto 
essere con l’essenza divina; e di non volere confondere in una sola 
le due parti ben differenziate della metafisica: ontologia e teologia 
naturale. Ma, aggiunge, il movimento del nostro spirito è identico 
in entrambi i trattati: superamento del sensibile nella sfera del 
trascendente. Nè l’essere in quanto essere si può comprendere in 
tutta la sua ricchezza di contenuto senza Dio. Né possiamo, in 
questo mondo, comprendere Dio senza l’aiuto dell’analogia. Questo 
aspetto comune dell’ontologia e della teologia ha fatto considerare 
ambedue come un’unica scienza nell’ambito della metafisica (117). 
La questione resta al punto di partenza e il problema di fondo è 
ancora da affrontare. Come si può superare il sensibile (direi: 
l’esperienza immediata) raggiungendo la sfera trascendente? Que- 
sto è il punto. E’ l’analogia trascendentale dell’essere in quanto 
essere, previamente entrambi (essere e conseguente analogia) fon- 
dati logico-metodologicamente sull’esperienza immediata, che media 
il passaggio al Trascendente; o è lo stesso Trascendente che deve 
previamente fondare essere ed analogia per rendere possibile e 
valido il passaggio (ormai superfluo e inutile)? Al concetto ari- 
stotelico di essere in quanto essere manca la precisione che gli 
verrà da ulteriori elaborazioni, afferma il Gomez Nogales (118). 
Sottoscrivo pienamente; e aggiungo che altre precisazioni sono 
prevedibili e auspicabili, data l’inesauribilità della verità. Pur- 
troppo, e ne sono veramente spiacente, non vedo quali precisa- 
zioni apporti all’interpretazione-comprensione della metafisica ari- 
stotelica (e della metafisica tout court) il tentativo di prospettarne 
l'orizzonte unitario sotto la visuale teologica. 

Concludendo, il Gomez Nogales distingue tre parti nella me- 
tafisica di Aristotele. Una è eziologica: in essa il sensibile adempie 


(117) GOMEZ NOGALES, 0. c., 236. 
(118) Gomez NOGALES, 0. c., 226. 
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ad un ruolo importantissimo, in quanto ci pone sulla pista per 
scoprire il sovrasensibile. La seconda è esclusivamente teologica: 
tratta delle proprietà privative del soprasensibile. Ultima è quella 
ontologica: studio delle proprietà e dei principi analogici; studio 
che non può essere fatto in tutta la sua pienezza che nell’essere 
che è radicalmente universale, cioè in Dio (119). Ripongo, conclu- 
dendo anch’io, la domanda sostanziale e radicale, decisiva e de- 
cidente: qual’è l’importantissima parte e il fondamentale compito 
che il sensibile adempie? Qual’è la pista da seguire per salire al 
Trascendente? Non può essere la trascendentalità analogica del- 
l'essere in quanto essere dell’ontologia generale: appunto perchè 
quest’ultima è terza; perciò posteriore alla seconda, la teologia. 
La radice dell’errore, teoreticamente, sta nella concezione dell’es- 
sere assunta dal Gomez Nogales e sopra esposta. Aristotelica- 
mente, l’errore sta nella prospettazione teologica dell’unità di oriz- 
zonte della filosofia prima dello Stagirita: prospettazione sostan- 
zialmente identificante essere in quanto essere ed Essere assoluto. 
A tale identificazione porta inesorabilmente e inevitabilmente l’in- 
terpretazione teologica prospettata; anche se si vorrebbe, alle volte 
e timidamente, evitarla. Conclusivamente, si deve affermare che 
l’unificazione della metafisica aristotelica sotto l’orizzonte teologico 
resta aporetica: per infondatezza testuale e per incongruenze si- 
stematiche. 

Una conferma di tale infondatezza proviene ancora da un 
aspetto particolare del tema metafisico: la sua caratteristica qua- 
lifica di universalità. 

Uno dei caratteri essenziali della filosofia prima è appunto 
la sua universalità: tale qualifica Aristotele tiene sempre ben 
ferma e su essa insiste (120). L’universalità della metafisica è 
mantenuta e conservata anche quando si afferma che l’oggetto 
della filosofia prima è l’immobile separato (121). E’ conciliabile, 
tale asserita universalità della metafisica, con l’assegnazione ad 
essa di un oggetto specifico e determinato qual’è l'immobile? Ari- 
stotele lo afferma e ne dà una giustificazione. Gli esegeti del brano 
discordano nell’interpretarlo. Il Gomez Nogales accoglie il passo, 


(119) Gomez NoGALESs, 0. c., 239. I x } 

(120) Su tale universalità della filosofia prima, oltre i testi citati (passim), v. 
Bonirz, Index aristotelicus, voce xadélov, 356 b - 357 a. Per la Metafisica in partico- 
lare, v. anche l’edizione del Ross, II, p. 513. ati I 

(121) Metaf., 1026 a. 23-25; 29-32, ecc. Vedi sopra, par. IV, n. 9, i testi riportati 
nelle note 36, 39. 
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senza porsi il problema (122). Lo Jaeger vede una contradizione 
tra l'affermazione di universalità attribuita all’essere in quanto 
essere e l’altra che tiene ferma tale universalità anche per l’im- 
mobile (123). La Guazzoni Foà esclude la contradizione e tenta 
una giustificazione nella linea delle affermazioni aristoteliche, cer- 
cando di svolgerle (124). 

Il testo in questione è aporetico anche filologicamente, oltrechè 
concettualmente. Basti pensare che esso accosta i due fondamentali 
oggetti assegnati alla filosofia prima: dapprima si attribuisce ad 
essa, quale oggetto, un genere e una natura unica, la sostanza im- 
mobile; poi le si attribuisce l’essere in quanto essere (125). In so- 
stanza, Aristotele afferma l’universalità della filosofia prima avente 
per oggetto l'immobile sostanza, in quanto tale oggetto è primo 
in valore e la sua scienza è perciò universale in quanto è scienza 
più pregevole perchè del primo: cioè del genere più veneran- 
do (126). Come si vede, universale equivale e significa: primo, 
pregevole, venerando. Su tale fatto ha puntato la Guazzoni Foà, 
affermando: «si può asserire che nel fatto che la metafisica sia 
muiwtaty e tootioa sta la causa formale dell’universalità di essa e 
nel fatto che ha per oggetto l’essere in quanto essere, in generale, 
sta, per così dire, la causa efficiente della sua universalità». A parere 
dell’interprete, « dall'esame dei passi relativi risulta che xad6Aov 
= universale non è usato con significato diverso in T' e in E 1026, 
ma con riferimento diverso: in T si dice che la metafisica ha per 
oggetto xa&éAov l’ente in quanto ente: xaddX00 è cioè riferito all’og- 
getto della metafisica che è l’essere in generale dal cui studio si 
deve partire per giungere all’essere particolare, al vero essere. 
In Esi parla della qualità della metafisica che è detta universale, 
in virtù di essere rpotépa = prima; cioè xxdodov è riferito alla me- 
tafisica in se. Riassumendo, l’oggetto della metafisica — che è 
scienza universale — è in generale l’ente in quanto ente, dalla 
considerazione del quale si giunge alla considerazione del vero 
essere, dell’essere particolare ». Concludendo, la Guazzoni Foà ri- 


(122) GoMEZ NOGALES, 0. €. 

(123) JaeGER W., Aristotele, tr. it., Firenze, 1935, pp. 291-294. 

(124) Guazzoxi Foà V., W. Jaeger e l'evoluzione, ecc., cit. (n. 73), pp. 79-82; cfr. 95. 

(125) L’unica comprensione possibile dell’ingrovigliato testo è il riconoscimento 
del fatto dell’evoluzione storico-concettuale aristotelica: data la quale si presenta 
ovvia l’ipotesi di un rimaneggiamento del passo con l’accostamento di brani appar- 
tenenti ad epoche e ad ispirazioni diverse. 

(126) sì d' Bot tie odoia &xivntog, abtn mpotioa xal priocopia Tommn, xal 
xadéiov o0tmgq dtt TIOTN, Metaf., 1026 a 29-31.; cfr. ib., 21-22: xal TV (la scienza 
teologica) ci uuwidimy Bel Tepi tò TILLOTE&TOY YEVOG sivat. 
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tiene di avere conciliate «tra loro le due posizioni del problema 
dell’essere, cioè quella di porre come oggetto della metafisica ora 
l'essere in quanto essere xxd6)0v ora l’essere vero, l’essere parti- 
colare. Accordando il costante carattere di universalità alla me- 
tafisica abbiamo potuto affermare che il termine a quo della me- 
tafisica è l’essere nella sua totalità (xad6Aov ) e il termine ad quem 
è l’essere vero, Dio. Abbiamo cioè rilevato nella metafisica un 
processo che va dall’universale al particolare » (127). Tralasciando 
altri problemi che sorgerebbero dalle asserzioni citate, e limitan- 
domi al problema relativo al significato e all’uso aristotelico del 
termine universale, un’osservazione si impone: la conciliazione dei 
testi aristotelici per una loro coerenza, tentata dall’interprete, è 
riuscita solo ed unicamente fondandosi su un’anfibologia. L’esegeta 
considera di senso e significato unico l’equivoca ambivalenza di 
significati del termine universale. Il quale termine, nei testi ari- 
stotelici in esame, dapprima equivale a primo e pregevole e li 
significa: mutuando tale senso dall’oggetto primo, appunto perchè 
primo e pregevole; poi equivale a onnicomprensivo e lo significa: 
mutuando tale senso dell’essere in quanto essere, appunto onni- 
comprensivo di tutto il reale. Insomma: dapprima universale in- 
dica e significa uno (primo); poi indica e significa tutti (gli esseri). 
La sostanza prima ed unica in valore (Dio) è certo essere; ed anche 
è e contiene eminentemente tutto degli altri esseri che si squa- 
dernano per l’universo. Ma tale sostanza non è tutti gli esseri: i 
quali altri sono anch’essi essere e sostanza ed hanno una consi- 
stenza entitativa propria, metafisicamente altra e distinta dalla 
sostanza prima. La cosa è indubbia in Aristotele, il quale non è 
un monista panteista: mentre solamente un monismo panteista 
potrebbe, eventualmente, fondare e reggere l’interpretazione della 
Guazzoni Foà. L’aporia dei testi resta integra ed intatta; e mi 
pare comprensibile solo ed unicamente con un’esegesi storico- 
genetica avente presente e tenente nel debito conto l’evoluzione 
intellettuale dello Stagirita (128). 

A volere ancora tentare una conciliazione armonizzante i testi 
si potrebbe forse anche fare appello al fatto che la sostanza im- 


(127) Guazzoni Foà V., art. cit., pp. 81, 82. Ho abbondato nelle citazioni perchè 
i brani riportati toccano il problema qui in esame. Ma l’Autrice non va oltre le solite 
affermazioni generiche tradizionali: che sono vere solo perchè restano generiche. 
(128) Non ci si può limitare ad appellarsi all’uso di xad6Xov in Aristotele: poichè 
tale uso mostra il significato elastico che il termine ha nello Stagirita: si vedano le 
indicazioni fornite alla nota 120. 
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mobile è, aristotelicamente, causa: in quanto tale, essa contiene, 
in qualche modo, tutti gli esseri da lei causati. L’argomento pro- 
posto è poi, in sostanza, un aspetto di quell’eminenza contentiva 
cui si è accennato sopra. Ma anche questo estremo tentativo non 
riesce, per due ragioni. La prima è che la causazione della sostanza 
prima si riduce e si limita, aristotelicamente, ad un influsso mo- 
dale: Dio muove gli enti divenienti posti come già essenti di fronte 
a lui, non li causa radicalmente e integralmente, creandoli. La 
seconda ragione è che, nel caso ipotizzato, il termine universale 
perde il suo significato autentico e preciso di onnicomprensività, 
riducendosi ad una generica e vaga metafora: e le metafore equi- 
vocano e complicano, non precisano e chiariscono i rigorosi pro- 
blemi della filosofia. 

Concludendo: anche sotto l’aspetto particolare della sua uni- 
versalità, reiteratamente affermata e sempre tenuta ferma da Ari- 
stotele, la sua metafisica non può venire prospettata nell’orizzonte 
di una unificazione centrata sull’essere in quanto essere identificato 
con l’Essere assoluto. Resta aperta qualche via ed è possibile ten- 
tare una unificazione della filosofia prima aristotelica sotto l’oriz- 
zonte dell’altra sua concezione fondamentale: quella dell’essere in 
quanto essere, diversamente inteso e concepito? Donde attingere 
luce per tentare tale compito? E’ quanto ci resta da indagare. 


15. .- Unificazione della metafisica aristotelica sotto la prospet- 
tiva di un orizzonte ontologico. - Si è detto sopra (par. IV, n. 12) 
che il problema dei rapporti tra essere in quanto essere (ontolo- 
gia) ed Essere assoluto (teologia) è stato da Aristotele tematica- 
mente trattato, almeno di fatto, nel L. XII della Metafisica. In esso 
lo Stagirita ha svolto espressamente, nella forma più ampia rima- 
staci, la sua concezione della sostanza immobile. Da tale libro, 
dunque, può venire una qualche indicazione per la soluzione del 
problema dei rapporti tra ontologia e teologia: lasciamo pure in 
sospeso, per ora, se e quale e quanta luce verrà e affrontiamo 
l'esame del libro in questione. 

E’ noto che le tesi in merito alla datazione cronologica e al 
tema del L. XII della Metafisica variano: per la datazione, si 
oscilla collocandolo dal periodo platonizzante iniziale fino al pe- 
riodo metafisico conclusivo; per il tema, lo si qualifica un trattato 
di teologia o un riassunto di metafisica, iniziale o conclusivo delle 
indagini aristoteliche sull'argomento. Lasciando, per ora, impre- 
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giudicato ogni giudizio in merito alla cronologia e al tema, esa- 
miniamone il contenuto. 

Alla lettura del L. XII un fatto si impone. I primi cinque ca- 
pitoli sono un’indagine sulla sostanza e sui suoi principi; gli altri 
cinque si accentrano e si concentrano sulla sostanza immobile 
eterna e sulla sua natura. Trattato riassuntivo di metafisica gene- 
rale, o trattato teologico? Unità o dualità del tema? In caso di 
dualità: quale tema prevale e quale connessione esiste, o meno, 
tra i due temi? Ogni ipotesi ha avuto i suoi sostenitori (129). 

Il Composta, richiamandosi alle incongruenze delle ipotesi fi- 
nora avanzate e utilizzandone gli aspetti positivi, ha prospettato 
la seguente tesi: il L. XII ha un’unità intrinseca per il tema che 
è una «indagine su principi delle sostanze ». Infatti il cap. I enun- 
zia chiaramente il tema generale: si cercano i principi e le cause 
delle sostanze; i capitoli seguenti analizzano il tema generale 
enunziato all’inizio, chiarendone i vari aspetti e problemi (130). 
A conferma della sua tesi, il Composta si appella ad argomenti 
filologici, sostanzialmente riducentisi al fatto che il L. XII non è al- 
tro che il repì &oyffg menzionato al n. 41 del catalogo di Diogene 
Laerzio e al n. 21 del catalogo Anonimo (131). Da ciò il Composta 
inferisce, « come ovvia conseguenza, che un discorso teologico esi- 
ste nel libro XII, ma esso non è il tema centrale » (132). Ritengo 
che il L. XII sia decisivo agli effetti della concezione aristotelica 
dei rapporti tra ontologia e teologia; e, conseguentemente, agli 
effetti della chiarificazione dell’orizzonte unitario della metafisica 
aristotelica. Vediamo. i 

Oggetto della ricerca è la sostanza, della quale si ricercano i 
principi e le cause (133). E’ stato osservato che il problema dei 
principi e delle cause è tipicamente platonico (134). La cosa è vera: 
storico-geneticamente per Aristotele; e la concezione della filo- 
sofia prima quale ricerca delle cause può anche aver segnato e 
contraddistinto un momento cronologico particolare dell’evolu- 
zione aristotelica; come sostiene l’Oggioni e come si è detto sopra 
(par. III, n. 4). Comunque, il tema in Aristotele si è differenziato 


(129) Informazioni in merito in ARIstoTELE, La metafisica, trad. dal CARLINI, cit. 
(n. 14), pp. XLII sgg.; Composta D., art. cit. (n. 75), pp. 76 sgg. 

(130) Composta D., art. cit. 81-82. 

(131) Composta D., cif., 86-90. 

(132) Composta D., cit., 83. 

(133) rmepi tig odoiag 7 Fewpia* TOY Ydp odotbv xi Gpyai xal tà alta ento- 
ByTaL,, Metaf., 1069, a. 18-19. 

(134) L'osservazione fu fatta dallo Jaeger e cal Merlan: v. indicazioni in Composta 


Diarisicit., pi 82, n.41. 
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dall’impostazione platonica: appuntandosi ed insistendo sulle cause 
degli enti dell’esperienza; ed è poi stato conservato e sussunto nella 
metafisica dell'essere, comprensiva di tutto il reale e precisatasi 
come problema analogico della sostanza (v. sopra, par. precedenti). 
Che nel L. XII l’inchiesta sulla sostanza abbia il significato e 
l'estensione assunta nella concezione metafisica dell’essere, lo mo- 
stra, chiaramente e indubitabilmente, quanto segue. Difatti la so- 
stanza viene subito distinta in sostanza sensibile: a sua volta sud- 
distinta in sostanza eterna e sostanza corruttibile; e (terza) in so- 
stanza immobile (135). Tale elencazione è di sapore nettamente e 
schiettamente aristotelico; e trova la sua giustificazione unicamente 
in una concezione onnicomprensiva della totalità del reale, quale 
è quella della metafisica dell’essere. Essa infatti costituisce sempre 
almeno il sottofondo, e spesso il substrato evidente, dell’intelaia- 
tura dell’intera argomentazione che struttura le pagine del libro. 
Le due sostanze sensibili, eterna e corruttibile, appartengono alla 
fisica: poichè importano il movimento; l’altra, quella immobile, 
appartiene ad un’altra scienza. Tutto ciò, però, se non c’è alcun 
principio comune a tutte tre le sostanze predette (136). Quanto 
ho sottolineato è di importanza fondamentale e decisiva agli ef- 
fetti della chiarificazione dell’orizzonte della metafisica dello Sta- 
girita. Il passo aristotelico citato, infatti, è pregnante di alcune 
implicanze e presupposti che vanno esplicitati. 

La sostanza mobile, in quanto mobile, appartiene alla fisica. 
Quella immobile, in quanto immobile, appartiene ad altra scienza: 
precisamente alla teologia, intesa in senso precisivo ed esclusivo 
come distinta dalla metafisica generale (o ontologia); cioè, in quan- 
to specificazione della stessa metafisica generale e costituente il 
suo capitolo conclusivo generale; come si vedrà sotto. 

Riconosco senz’altro che l’esegesi proposta va oltre la lettera 
dei dati testuali offertici dal passo in esame; ma, ritengo, è in 
armonia con lo spirito generale del sistema e con la specifica trat- 
tazione effettivamente svolta nel L. XII. Nè vedo altro modo di 
intendere il brano in oggetto, che lo salvaguardi letteralmente e 
lo comprenda e penetri comprensivamente nell’armonia del sistema 
e della pagina. Nel testo citato è detto infatti espressamente che 


(135) odotar dì tpete,) pia pèv aîodmm — #g ©) pèv è&tduoc © de PIAPTH. ee 
dXNNn tè auivntog, val tabtmv paci tiveg elvar ywprotry, Metaf., 1069 a 30-31; 33-34. 

(136) Exetvar pèy SM quorxiig (Ìetà utvijocwe Yap), abtm dè Etepac, el uydepia 
udTOT Apy) Xowi, Metaf., 1069 a 36 - b 2. 
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le due categorie fondamentali della sostanza appartengono a scien- 
ze diverse, se non hanno alcun principio in comune. In quanto 
mobile l’una e immobile l’altra, esse non hanno nulla in comune: 
sono, anzi, opposte e perciò appartengono a scienze diverse. Ma 
dal contesto scaturisce ovviamente che, se esse hanno qualcosa in 
comune, entrambe possono appartenere ad una medesima scienza. 
Ora, il testo immediato e tutta la concezione aristotelica della so- 
stanza mostrano che le tre sostanze distinte hanno proprio qual- 
cosa in comune: appunto l’essere e la sostanza, dei quali si discorre, 
analogicamente intesi. In quanto dunque sono essere e sostanza, 
tutte le sostanze indistintamente e unitariamente appartengono 
ad una scienza comune unica: la filosofia prima, intesa quale con- 
cezione dell’essere in quanto essere, specificatosi nella determina- 
zione della sostanza analogicamente intesa. L’esplicitazione delle 
implicanze del testo surriferito e le conseguenze scaturenti dalle 
inferenze da esse dedotte non vengono tratte espressamente e 
verbalmente da Aristotele, ma sono mostrate concretamente e pra- 
ticate di fatto lungo tutta l’impostazione del L. XII: il che vale 
di più di una semplice asserzione verbale astratta. Certo, sarebbe 
stato desiderabile che anch’essa fosse fatta in forma esplicita e 
testuale: non avendo adempiuto a tale compito lo Stagirita, esso 
spetta all’interprete fedele allo spirito del suo sistema, intento a 
farne emergere ed esplicitarne quanto è evidentemente implicito. 
La conferma viene, indubbia e solare, dai capitoli seguenti; i quali 
indagano ed esaminano dapprima i principi della sostanza mobile: 
scoprendo la materia, la forma e la privazione (cap. 2); poi ana- 
lizzano il divenire (cap. 3); da ultimo concludono con l’afferma- 
zione di quattro cause- principi: materiale e formale, efficiente e 
finale (capp. 4-6). Si badi all’affermazione esplicita e testuale che 
sono cause non solo i principi intrinseci, ma anche quelli estrin- 
seci: poichè sono cause non solo i principi intrinseci (all’essere- 
sostanza), ma anche quelli estrinseci, quale il movente, è evidente 
che è diverso il principio dall’elemento, ed entrambi sono cause: 
il principio che è movente è un principio e sostanza (137). Ecco, 
allora, come la trattazione della sostanza tiene e mantiene ferma 
la sua unità tematica, collegando la sostanza mobile a quella im- 
mobile; ed attribuendo la trattazione di entrambe ad una scienza 


(137) Ereì dì od uovov tà Svurdpyovia altia, TAXT al tév Èxtòc otoy tò xi 
voby, dfjiloy Bur Etepov apyi xai otoryetov, altia è duopw, xal sig See dLarpettat 
pr) a, 5 , » _95 
n apyi, Tò d' e vuvody 7 fotày dpyn) tiS nai odola, Metaf., 1070 b 22-25. 


154 GIACOMO SOLERI 


unica, la filosofia prima o metafisica. L’indagine sulla sostanza ne 
ha scoperto i principi e le cause. Tra le cause della sostanza mo- 
bile vi è quella del movente efficiente-finale: più finale che effi- 
ciente, in Aristotele; o efficiente in quanto movente finalisticamente 
per attrazione. Tale prima causa è scoperta ed inferita attraverso 
l’analisi metafisica della sostanza mobile data nell’esperienza im- 
mediata; viene inferita con la mediazione dell’esperienza vista 
come essere-sostanza; ed è esigita per la comprensione filosofico- 
metafisica della sostanza mobile. Il punto di partenza è l’esperienza 
intesa quale essere-sostanza; la mediazione si fonda sulla conce- 
zione dell’essere in quanto essere, presente ed incarnato nell’ente 
che è l’esperienza, ma emergente ed oltrepassante l’ente d’espe- 
rienza, pur inglobandolo e comprendendolo. Il punto di arrivo è 
l’Essere-sostanza, esigito dall'esperienza e da essa inferito. La pro- 
spettazione di un orizzonte ontologico della metafisica aristotelica, 
orizzonte centrato sull’essere in quanto essere, altro e distinto dal- 
l’Essere assoluto, è praticato ed applicato di fatto dallo Stagirita: 
la sua formulazione ed enunziazione in termini teoretici espressi 
ed espliciti è dunque fondata ovvia e inevitabile, dal punto di vista 
storico-esegetico; è naturale legittima e doverosa, dal punto di vista 
sistematico-teoretico. 

Il Principio-causa ultimo efficiente-finale della sostanza mobile 
è una sostanza immobile, il Motore primo. Proprio lo studio della 
sostanza, con la constatazione esperienziale dell’esistenza della so- 
stanza mobile, pone e impone la necessità logico-metafisica che 
esista una sostanza eterna e immobile (138). La mediazione si 
radica sul moto (divenire) che permea e caratterizza intrinseca- 
mente la sostanza mobile; si fonda metafisicamente sulla concezione 
dell’essere in quanto essere, già precisato e determinato nella sua 
radice di sostanzialità; fa forza metodologicamente sui principi 
logici scaturenti dal e fondati sull’essere (radicalmente, sul prin- 
cipio di identità; formalmente, su quello di incontradizione). E’ 
impossibile, continua Aristotele, che il movimento si generi o pe- 
risca: esso è sempre stato; lo stesso deve affermarsi del tempo(139). 

(138) ene È Tiouv tpeîts odolar,òdo pèv ai 'puormat pia è’) axivntog, mepl ta- 
DTng Aeutéoy OTL avdayun sivar dtdoy tiva odoiav dxiyytoy, Metaf., 1071 b 3-5. 

(139) ui te yàp oboiar mpotar toy dytwy, xal ei m&oa: pIaptALl, nAvta PIAOTA" 
GAM ddbvatov nivnaty 7) vevtodar 7) pdapfvar (del Yàp 7v), oddè yobvoy, Metaf., 1071b 5-7. 
Si sa che a proposito dell’eternità del tempo e del moto sorgono grossi e gravi pro- 
blemi. Non entro, ora in argomento, non essendo necessario ai fini del presente scritto: 
qui basta documentare e fondare una corretia esegesi storico-testuale del passo aristo- 


telico. In merito, ho detto qualcosa in L'infinito nel pensiero classico, in Riv. di studi 
class., a. V (1957), pp. 120-125; 129-132. 
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Ma se non si pone una sostanza che sia causa-principio attivo, non 
è possibile il movimento; deve dunque esserci un principio tale la 
cui sostanza sia atto. Tali sostanze devono, di conseguenza, essere 
immateriali: perchè devono essere eterne, dunque in atto (140). 
Fatta l’inferenza della sostanza eterna (o delle sostanze eterne) 
nel modo e nei termini indicati, i capitoli seguenti (7-10) ne in- 
dagano il numero e ne scrutano la natura. Ai fini del problema in 
esame (determinazione dell’orizzonte della metafisica aristotelica), 
non interessa più seguire lo svolgimento della trattazione. Inte- 
ressa, invece, enucleare le inferenze e sintetizzare le conclusioni 
illuminanti e risolventi il problema che ci riguarda: inferenze e 
conclusioni fondate sul modo concreto ed effettivo attraverso il 
quale Aristotele scopre rivela e mostra praticamente, con una 
soluzione compiuta di fatto, l’orizzonte della sua metafisica. Tale 
orizzzonte emerge dal fatto e dal modo con cui egli collega e con- 
nette effettivamente, pur senza teorizzare espressamente ed espli- 
citamente in testi letterali, le sue due concezioni fondamentali 
della filosofia prima: quella dell’Essere immobile e quella dell’es- 
sere in quanto essere, affermati entrambi oggetto della metafisica. 

Il problema dell’orizzonte della metafisica, in Aristotele, non 
viene fatto oggetto di una trattazione sistematica, impostata in 
forma logica diretta ed espressa in termini teoretici. Le formula- 
zioni teoretiche, anzi, quando appaiono, si rivelano singolarmente 
aporetiche; come si è visto antecedentemente (141). Ma una solu- 
zione è data di fatto dallo Stagirita: essa è impiantata concre- 
tamente nell’impostazione e nell’argomentazione del L. XII della 
Metafisica. 

Il libro ha per oggetto un tema unico: quello della sostanza 
analogicamente concepita. Tale concezione analogica della sostanza 
si regge sul sottofondo (142) dell’unità analogica dell’essere: dun- 
que, essa è comprensibile solo sul fondamento della concezione 


(140) el Yao um Eveoynoet, odx Eotar xivnote. ... det dpa elvar &pyny tora- 
UTNY #5 ) obdoia Evipyera. Et Toivuv Tabtac det tag odoiag elvar diven BANG * didiove 
yàp det, simeo ye xal &XiXo tr didrovy. Evepyera Gpa, Metaf., 1071 b 17; 10-22. - 
Si noti l'oscillazione del vocabolario aristotelico, adoperante indifferentemente sostanza 
e sostanze, al singolare e al plurale. Sorge la grossa difficoltà dell’unità o pluralità dei 
motori immobili, specie per il famoso cap. 8 del L. XII della Metafisica. Che i motori 
siano uno o più è indifferente ai fini della determinazione deli’orizzonte della meta- 
fisica: tema qui in oggetto. 

(141) Vedi i testi riportati sopra. ù 

(142) Dicendo sottofondo, limito al minimo la presenza della concezione definitiva 
di Aristotele sulla filosofia prima quale teoria dell’essere in quanto essere. Ritengo, 
comunque, indubbia la presenza e l’efficienza di tale concezione come strutturante l’im- 
postazione e reggente l’argomentazione di tutto il L. XII della Metafisica. 
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della filosofia quale metafisica dell’essere in quanto essere. Il fatto 
permette l’illazione, ed anche vi spinge, che almeno la redazione 
conservataci dell’attuale L. XII è posteriore alla concezione della 
filosofia prima quale avente per oggetto l’essere in quanto essere: 
infatti tutta la sostanziale impostazione dell’argomentazione vi si 
fonda e vi si regge. Si tenga ben presente il ruolo decisivo giocato 
dal movimento (ormai sostanzialmente chiaritosi quale divenire 
metafisico) quale fattore mediatore del passaggio dalla sostanza 
mobile a quella immobile. Il moto-divenire, aristotelicamente, è 
l’attributo caratteristico fondamentale del mondo dell’esperienza 
immediata: dunque la sua teorizzazione non può che fondarsi sullo 
studio metodico e sistematico del mondo dell’esperienza; e quindi 
venire dopo e in seguito, logicamente e cronologicamente, all’in- 
teresse e all'impegno posti e praticati da Aristotele nell’indagare 
l’esperienza empirica. Tutto ciò costituisce e legittima una ben 
forte ragione a posticipare la redazione attuale del L. XII, ponen- 
dola e datandola al termine dell’evoluzione aristotelica, quale con- 
clusione ultima della sua definitiva concezione della filosofia prima 
quale metafisica dell’essere in quanto essere (143). Comunque sia 
e qualunque cosa si voglia pensare della cronologia del libro, resta 
almeno certo e fermo che, logicamente e teoreticamente, il L. XII 
segna la conclusione ideale e rappresenta la vetta ultima della 
metafisica aristotelica. Con ciò perveniamo alla conclusione defi- 
nitiva in merito alla determinazione dell’orizzonte della predetta 
metafisica: determinazione non teorizzata tematicamente, ma com- 
piuta praticamente nella soluzione del problema dei rapporti tra 
sostanza mobile e sostanza immobile, affrontata e svolta nel L. XII 
della Metafisica. 

La filosofia prima ha per oggetto la sostanza-essere concepita 
analogicamente. Essa costituisce l’orizzonte unitario della meta- 
fisica aristotelica: nella quale l’essere in quanto essere, analogi- 
camente concepito e precisatosi e radicatosi nella sostanza intesa 
allo stesso modo, costituisce unitariamente l’oggetto diretto ed 


(143) Poichè è documentato che Aristotele conservò interessi metafisico-teologici 
fino all’ultimo, è lecito avanzare un’ipotesi. Anche se il nucleo del L. XII risale al 
periodo platonizzante di Aristotele, la redazione che ci è stata conservata ha almeno 
subito un radicale rimaneggiamento: assumendo un’impostazione e un’argomentazione 
che sono comprensibili solo nella concezione della metafisica quale teoria dell’essere 
in quanto essere, elaborata sull’esperienza immediata quale punto di partenza e sfo- 
ciante nell’affermazione dell’Atto puro quale punto di arrivo. Il che, se storicamente 
resta ipotetico per la mancanza di testimonianze sicure e precise in merito, è teore- 
ticamente fondamentale per il valore della metafisica aristotelica. Ciò non dovrebbe 
venire dimenticato da chi affronta tale metafisica per darne un giudizio di valore 
in relazione alla metafisica ideale o all’ideale della metafisica. i 


ORIZZONTE DELLA METAFISICA ARISTOTELICA 157 


immediato e, conseguentemente, l’orizzonte unico della aristote- 
lica filosofia prima. La metafisica è costituita da due capitoli ideali, 
vicendevolmente implicantisi e mutuamente condizionantisi sotto 
aspetti diversi. Il primo è il capitolo dell’ontologia generale: cor- 
rettamente intesa in senso pregnante aristotelico e non nello svuo- 
tamento depauperante che essa ha subito nella tradizione moderna. 
Di tale capitolo l’oggetto è l’essere analogico esistenziale: il quale, in 
quanto esistenziale ed analogico, è onnicomprensivo ed onniesten- 
sivo con il reale concreto totale. In tale concezione, la teorizzazione 
dell’essere-sostanza analogico, visto fatto emergere e fondato nel- 
l’esperienza mobile immediata, sfocia nell’Essere-sostanza immo- 
bile quale causa e principio ultimo, fondante radicalmente esau- 
rientemente e definitivamente l’essere-sostanza constatato nell’e- 
sperienza; e fonda la sostanza mobile potenziale perchè esso Essere 
immobile è sostanza Atto puro autofondato. Questo Essere-sostanza 
atto puro è oggetto della metafisica nel suo orizzonte onnicompren- 
sivo: in quanto è Essere-sostanza analogo all’essere-sostanza colto 
nell’esperienza, da essa esigito a sua fondazione radicale e defi- 
nitiva. L’Essere-sostanza immobile costituisce poi il secondo capi- 
tolo ideale della metafisica generale: quello specificamente deno- 
minato teologia, quando e in quanto venga studiato e indagato in 
se stesso e per se stesso, per chiarirne analiticamente la sua spe- 
cifica natura costitutiva. In tal modo, la metafisica dell’essere ri- 
vela la sua unità essenziale: il suo oggetto-orizzonte è l’essere in 
quanto essere onnicomprensivo ed onniestensivo. Metodologica- 
mente e logicamente, è l’essere in quanto essere che fonda e regge 
l’itinerario della ricerca elaborante e costruente la teoria metafi- 
sica. Entitativamente e fondativamente in modo metafisicamente 
esauriente, è l’Essere-sostanza atto puro, scoperto al termine del 
cammino quale sua meta conclusiva, che fonda e regge l’edificio 
della metafisica costruita. Ha detto acutamente il Severino: 
«Quando Aristotele dice che la filosofia prima è scienza dell’essere 
in quanto essere, affida alla metafisica il compito di realizzarsi come 
scienza dell’intero. Poichè l’essere in quanto essere è l’essere che 
non è semplicemente come questa o quella dimensione determi- 
nata, ma è come oltrepassamento di ogni dimensione (parziale 
perchè determinata, aggiungo), ossia come apertura dell’intero; 
ma appunto perchè tale è come questa e quella e ogni altra di- 
mensione che costituisce l’intero. E quando Aristotele dice che 
bisogna indagare se oltre le sostanze sensibili siano altre sostanze, 
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riconosce che l’essere che è è «dtd yvOpyoy, per se notum, — l’es- 
sere dell'esperienza — non esaurisce il significato di essere; onde 
sussiste, sul piano semantico, una disponibilità o un agio originario 
che consente al sapiente di muoversi oltre l’esperienza» (144). 
Non solo gli consente, ma gli impone di muovere oltre l’esperienza 
immediata, innegabilmente data e vissuta: ritengo si debba ag- 
giungere per completare l’analisi della situazione umana. L’impo- 
sizione di muovere oltre l’esperienza immediata è inevitabile e 
imprescindibile per due ragioni apodittiche. La prima è che non 
è possibile intendere esaustivamente e integralmente l’esperienza 
stessa senza fondarla radicalmente e metafisicamente: e il fonda- 
mento ultimo (inquisitivamente) o primo (entitativamente) è ap- 
punto l’Essere immobile. La seconda è che non è possibile vivere 
umanamente: cioè ragionevolmente, senza avere determinato il 
fine ultimo della vita (145). 

«Ogni oltrepassamento dell’esperienza, continua il Severino, 
si realizza pertanto all’interno dell’orizzonte della totalità origi- 
nariamente manifesto »: si realizza, cioè, nell’orizzonte di una con- 
cezione dell’essere in quanto essere, il quale costituisce appunto 
l'orizzonte della metafisica aristotelica (e di una metafisica tout 
court). « Si può andare oltre l’esperienza, solo perchè l’essere in 
quanto essere è originariamente manifesto »; ed è manifesto come 
incarnato nell’ente d’esperienza, in ogni ente dell’esperienza come 
nell’unitotalità della catena esperienzialmente vissuta. Ogni ente, 
come l’unitotalità entitativa dell’esperienza, presenta l’ente; il 
quale è compresenza unitaria di ontico e di essere: compresenza 
unitaria di un questo, determinato e contingente; e di essere onni- 
comprensivo ed assoluto. L’esperienza immediata è data come ol- 
trepassata e da oltrepassare, in quanto nell’ente concreto l’ontico 
è dato nella luce dell’orizzonte oltrepassante dell’essere: essere 
che è visto e scoperto nell’ente, in esso incarnato unitariamente 
con l’ontico, ma superante e oltrepassante ogni ente determinato 
concretamente e immediatamente dato. Qui si rivela ed emerge 
la stretta indissolubile connessione logico-metodologica e teoretico- 
sistematica tra le due fondamentali concezioni aristoteliche della 
filosofia prima: quella dell’essere in quanto essere e quella del- 
l’Essere immobile; e si rivela appunto nell’orizzonte unitario della 


(144) SeverINO E., La metafisica classica, ecc., cit. (n. 14), peri 


(145) Ho svolto più ampiamente tale concetto in Inevitabilità e decisività del pro- 
blema teologico, in Studia patavina, a. IV (1957), pp. 221-253. 
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metafisica concepita quale teoria dell’essere o ontologia generale, 
rettamente e correttamente intesa. 

All’origine del processo inquisitivo, posto e imposto dal con- 
tatto con l’esperienza immediata vista come essere: cioè pensata 
veramente ed autenticamente, « non si sa ancora, come dice Ari- 
stotele, se oltre le sostanze sensibili (l’esperienza, diciamo noi oggi) 
siano altre sostanze. Da questo punto di vista »: cioè dal punto di 
vista logico-metodologico iniziale del porsi del problema, preciso, 
«la metafisica è originariamente o immediatamente scienza del- 
l’essere in quanto essere »: ontologia generale, in senso aristotelico; 
«ed è problematicamente scienza della realtà immobile »: teologia 
specifica, in senso aristotelico. Ecco il tessuto connettente le due 
concezioni aristoteliche fondamentali della metafisica, unificate 
nell’orizzonte unitario della concezione dell’essere. All’inizio e dal 
punto di vista logico-metodologico, «ci si domanda se l’orizzonte 
dell’essere in quanto essere sia o no assorbito, esaurito, dall’essere 
sensibile: la scienza della realtà immobile è qui un problema. Al- 
lorchè invece il processo mediazionale porta all’affermazione della 
realtà immobile, si accerta con ciò stesso che l’essere in quanto 
essere oltrepassa (e comprende) l’essere sensibile. Poichè ciò per 
cui l’essere oltrepassa l’essere sensibile è l’Essere immobile; poi- 
chè, in altri termini, l'essere immobile è ciò che determina la 
differenza tra orizzonte dell’essere e orizzonte dell’essere sensibile, 
sarà giusto dire che la scienza dell’essere in quanto essere è la 
stessa scienza dell’essere immobile: ma non nel senso che l’essere 
in quanto essere sia l’essere immobile, ma nel senso che l’essere 
dell’essere immobile è ciò per cui l’essere in quanto essere non si 
identifica all’essere sensibile (all’essere in quanto diveniente e 
mutevole) ». La prospettazione dell’unificazione della metafisica ari- 
stotelica sotto l'orizzonte ontologico dell’essere in quanto essere 
rivela scopre e mostra la sostanziale unità radicale di tale meta- 
fisica. L’unità dell’orizzonte prospettato si mostra in grado di sal- 
vare convalidare e assimilare l’essenziale aspetto di verità delle 
due concezioni aristoteliche fondamentali sulla filosofia prima 
sopra documentate (par. IV, nn. 8, 9, 10). Il compito è adem- 
piuto perchè «è proprio in quanto si considerano le ragioni del- 
l’essere come tale, che il pensiero è costretto ad affermare l’im- 


mobile » (146). 


(146) Severino E., art. cit., pp. 11, 17. 
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Tutto ciò non è esplicitamente e verbalmente espresso in ter- 
mini teoretici testuali nei testi aristotelici conservatici; ma è con- 
cretamente e praticamente mostrato in atto nell’impostazione e 
nell’argomentazione del L. XII della Metafisica. Perciò dissento in 
parte dal Composta, a proposito della valutazione complessiva del 
libro predetto. Dissento in quanto ritengo di dovere completare 
la sua interpretazione-valutazione: vedendo e riconoscendo la teo- 
logia dell’Essere-sostanza atto puro come essenziale al libro (e alla 
metafisica dell’essere tout court) quale sua inevitabile conclusione, 
dal punto di vista logico-metodologico; e quale suo fondamento 
metafisico-entitativo, dal punto di vista teoretico-sistematico. Sin- 
teticamente: nel L. XII della Metafisica, metodologicamente e te- 
maticamente, il problema centrale unitario ed unificante la trat- 
tazione è la ricerca delle cause-principi della sostanza analogica- 
mente concepita. Ma proprio attraverso tale ricerca, dovendosi 
risolvere il problema della causa efficiente-finale, la ricerca rivela 
e scopre tutta l'ampiezza del suo orizzonte, presente ed operante 
fin dall’inizio, sfociando e concludendosi nell’affermazione della 
necessaria esistenza dell’Essere-sostanza atto puro. Teoreticamente 
e sistematicamente, tale Atto puro si rivela metafisico-entitativa- 
mente fondante reggente e giustificante tutta la costruzione ela- 
borata; e ciò in modo esaustivo e definitivo, chiudendo perciò la 
trattazione. E’ certo legittimo considerare il libro XII come un 
trattato sui principi dell’essere-sostanza; ma ciò non è affatto in 
contrasto (147) con il suo accentuato carattere teologico: solo do- 
minante nella seconda metà. Basta notare e tenere presente il 
fatto, evidente nell’impostazione e strutturazione argomentativa 
del libro, che l’indagine sui principi-cause comprende anche le 
cause estrinseche efficiente e finale della sostanza. La ricerca della 
causa efficiente-finale della sostanza mobile, in quanto e perchè 
mobile, sfocia logicamente e si conclude necessariamente nella 
scoperta della sostanza immobile Atto puro. L’Atto puro immobile, 
scoperto quale imprescindibile esigenza della sostanza mobile, si 
mostra il principio-causa metafisico ultimo (inquisivamente) o pri- 
mo (entitativamente): perciò, e come tale, fondante e reggente 
entitativamente l’intero edificio della metafisica sistematicamente 
elaborata. Ciò da un punto di vista teoretico conseguenziale; anche 
se Aristotele non è stato conseguenziale fino a tal punto: avendo 


(147) Come pare supponga il Composta, arf. cit. (n. 75), p. 
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egli limitata e ridotta la funzione fondante dell’Atto puro ad una 
modalità secondaria: la causazione del movimento nella sostanza 
mobile da parte della sostanza immobile. 


VI. - CONCLUSIONE. 


Concludo con un rapido cenno ai meriti e ai limiti dell’Ari- 
stotele storico, fiorito nel IV sec. a. Cr. nella Grecia classica, nei 
confronti della metafisica dell’essere e dell’ideale della metafisica 
tout court; e con un cenno, ancora più rapido, alle sorti storico- 
teoretiche della concezione dell’essere nel mondo moderno. 


16. - Meriti e limiti dell’apporto aristotelico alla metafisica 
dell’essere. - Il contributo fondamentale è dato dalla fondazione 
sostanziale e dalla determinazione germinale ed embrionale delle 
linee essenziali della stessa metafisica dell’essere in quanto essere. 
E’ merito storico-teoretico di Parmenide la scoperta dell’essere 
quale fondamento; è merito di Aristotele il primo abbozzo di una 
sua sistemazione: pur non esente da grovigli e da aporie, testual- 
mente, dal punto di vista teoretico. Il compito è stato reso pos- 
sibile a mezzo della concezione dell’analogia dell’essere, la quale 
ne rese possibile e feconda la dialettizzazione: permise la com- 
prensione dell’esperienza immediata nella sua unitarietà, e la sua 
connessione con l’Essere assoluto, fondante e ponente (nella sola 
un’organica concezione onniinglobante radicolmente tutto il reale. 
sua divenibilità, aristotelicamente) l’esperienza stessa; e tutto ciò in 

A questo punto: proprio sul problema essenziale dei rapporti 
tra essere mobile fondato ed Essere immobile fondante, emerge 
il primo sostanziale limite del contributo aristotelico. Tale limite 
è dato dal fatto, sopra rilevato, che l’Essere assoluto pone l’espe- 
rienza solo parzialmente e modalmente, e non totalmente e inte- 
gralmente: in quanto si limita a dinamizzare efficientemente quale 
fine la sua preesistente (eterna) esistenza e non la pone radical- 
mente (creazione). La concezione di una posizione totale e radicale 
dell’esistenza mobile quale creazione è assente in Aristotele; essa 
perverrà poi, storicamente, dalla tradizione ebraico-cristiana. Ma, 
pur comparsa nella storia proveniente da altra fonte, il concetto 
stesso di creazione verrà poi dedotto e giustificato razionalmente 
sulla base e con i principi dell’aristotelica metafisica dell’essere, 
ulteriormente svolti ed approfonditi (148). 


(148) « La filosofia di Agostino e di Tommaso oltrepassa certamente la lettera del- 
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Un secondo limite dell’apporto aristotelico è dato dal fatto che 
la metafisica dell’essere non riuscì, stando ai dati testuali rimastici, 
a sussumere in se in sintesi perfetta ed organica, tutte le prece- 
denti concezioni della filosofia prima anteriormente professate dal 
suo fondatore. La filosofia prima quale teoria del soprasensibile 
non ha trovato, nella metafisica dell’essere, una chiara e completa, 
totale e integrale assunzione e sistemazione in termini teoretici 
espressi e precisi. Si sono citati sopra testi aporetici che documen- 
tano il fatto (149). Ma si deve subito aggiungere che tale compito, 
non precisato in termini teoretici logico-sistematici, è stato assolto 
di fatto nel L. XII della Metafisica: secondo l’interpretazione sopra 
proposta (par. V, n. 15). Dall’esegesi analitica interpretativa di 
tale fatto concreto sono enucleabili i principi teoretici ivi impli- 
citi: i quali, anche se non espressi tematicamente e letteralmente, 
sono sufficienti ed idonei a fondare una chiarificazione sostanzial- 
mente valida dei rapporti tra teoria generale dell’essere onnicom- 
prensiva ed onniinclusiva (ontologia generale) e teoria specifica 
dell’Essere assoluto (teologia), costituenti i due capitoli della me- 
tafisica integrale vicendevolmente implicantisi e condizionantisi 
secondo la prospettiva e nei termini sopra esposti (par. V, n. 15). 

E’ stato osservato dal Mansion che « Aristotele si limita a in- 
travedere quanto nella teologia tomistica diventa esplicito: che 
l’esistenza stessa è sostanza, e da questa assoluta esistenza dipende 
assolutamente ogni altra esistenza. Anche il De Raeymaeker, che 
condivide la tesi del Mansion, scrive: Le fait de l’existence ne 
résulterait de la définition, dit Aristote, que si l’èétre lui-meme con- 
stituait une substance (Cfr. Analyt. post., II, c. 6, 92 b, 14). Selon 
les scolastiques, c'est précisément le cas de l’Etre divin, mais le 
Stagirite ne le supconne méme pas (Philosophie de l’étre, II ed., 
Louvain, 1947, p. 136, n. 3)» (150). Al che il Severino ha esatta- 
‘mente contrapposto che «è proprio il caso di dire che in questo 
modo ci si dimentica di quel capitolo sesto del libro XII della 
Metafisica dove Aristotele dice che il motore immobile non solo 
è in atto, ma è l’atto stesso: Anzi, non basta neppure che sia attivo, 
qualora la sostanza sua sia non l’atto, ma la potenza. ... deve dun- 
que esserci un principio tale che la sua sostanza sia l’atto stesso 
l’aristotelismo; e ne oltrepassa lo spirito, se lo spirito è la partecipazione a quella 
mentalità greca che rimane al di qua del concetto di creazione, ma non ne oltrepassa 
lo spirito se questo termine significa quella struttura logica in base alla quale viene 
dedotto il concetto di creazione », SEVERINO E., art. cif., p. 24. 


(149) Vedi sopra, par. IV, nn. 9, 10; specie i testi citati a note 49, 50, 64. 
(150) Severino E., art. cit., p. 24. 


by ca) 
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(trad. Carlini, p. 382). Dove è chiaro che qui la sostanza è l’essere 
stesso. E’ questo lo spunto che trova formidabile incremento nella 
metafisica tomistica » (151). Lo spunto c’è, dunque, nello Stagi- 
rita; ed espresso in termini ben chiari ed inequivocabili. Ciò che 
manca è lo svolgimento delle implicanze in esso spunto densa- 
mente e formidabilmente implicite. Il limite in proposito, che sta 
alla radice della concezione aristotelica dell’essere, consiste nella 
tendenza a ridurre l’atto a forma: parzializzando e mutilando il 
concetto integrale dell’essere esistenziale. Se l’essere è atto, e l’atto 
è forma (o, almeno, vi tende), un comprincipio dell’ente esisten- 
ziale concreto, la materia-potenza individuale, sfugge all’essere. 
Grava e inceppa la concezione dell’essere la materia (y©bpa ) plato- 
nica, e del pensiero greco in generale: credo che anch’essa (ma 
non solo essa) contribuisca a frenare la tendenza, implicita nella 
logica del sistema, ad attribuire all’Atto puro la posizione totale 
e radicale (creazione) dell’essere-sostanza mobile. 

A svolgere ulteriormente la metafisica dell’essere, esplicitan- 
done le implicanze' germinalmente presenti nella sistemazione ope- 
rata dallo Stagirita, sarà S. Tommaso. « Il concetto tomista di esse 
è quello di atto ch’è partecipato dalle essenze e che pone in atto 
gli enti: secondo S. Tommaso la composizione di essentia e di 
esse è di natura opposta a quella di materia e forma e in genere 
a quella di potenza ed atto, perchè qui è l’atto (l’esse) che riceve 
la determinazione formale dall’essenza. La posizione tomista è del 
tutto singolare: essa non ha riscontro nella filosofia greca, ed è 
stata combattuta dalla quasi totalità della scolastica. ... La me- 
tafisica tomista dello esse come actus essendi si profila come l’unica 
salvezza della verità dell’ente, dopo lo svuotamento operato dalle 
metafisiche razionaliste ed i falliti progetti delle filosofie trascen- 
dentali che l’esistenzialismo ha avuto il merito di chiarire ripor- 
tando la filosofia alla sua missione originaria di fondazione della 
verità dell’essente mediante un’esperienza fondamentale dell’es- 
sere » (152). 


17.- Lo svuotamento della concezione dell’essere dopo S. Tom- 
maso. - Dopo S. Tommaso continua, ovviamente, la storia della 


(151) Severino E., cit., p. 24. 

(152) Faro C., Ontologia esistenzialistica e metafisica tradizionale, in Riv. di fil. 
neosc., a. XLV (1953), np. 610, 611. Qualcosa sull’argomento ho detto in Essere atto 
valore, in Il problema del valore, Brescia, 1957, pp. 300-309; Aristotele e S. Tommaso - 
Osservazioni sui concetti di essere, di anima e di etica nei due pensatori, in Riv. 
di fil. neosc., n. L (1958). 
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concezione dell’essere; ma si tratta di una storia infelice e disgra- 
ziata, disastrosa e deleteria per il concetto di essere. Il disastro 
deleterio per la metafisica proviene nen solo dalla accentuatasi 
e prevalente assenza della basilare concezione consapevole dell’es- 
sere da parte di molti filosofi: nei quali l’essere in quanto essere 
viene soppiantato e surrogato da altre concezioni della realtà ri- 
ducibili, sostanzialmente, a due: quella fenomenistica e quella 
idealistica. Ma esso proviene anche, e in forma direttamente più 
dannosa per la sopravvivente metafisica dell’essere, dal frainten- 
dimento della concezione dell’essere autentico. Tale storia è ancora 
da scrivere, in forma integralmente documentata. Dai pochi fram- 
menti conosciuti (almeno dallo scrivente), essa può venire rias- 
sunta nell’affermazione sintetica: depauperamento progressivo 
(cronologicamente) del concetto di essere fino alla nullificazione 
del suo significato (153). Le interferenze di un’astrazione mal con- 
cepita e peggio applicata è stata il tarlo roditore della concezione 
dell’essere autentico. Perfino un pensatore della levatura del Suarez 
(1548-1617) non è riuscito a sfuggire agli equivoci sul concetto di 
essere. Ecco alcuni testi significativi. « Definiri potest, metaphysi- 
cam esse scientiam, quae ens, in quantum ens, seu in quantum a 
materia abstrahit secundum esse contemplatur. ... Dicendum est, 
conceptum formalem proprium et adaequatum entis ut sic, esse 
unum, re et ratione praecisum ab aliis conceptibus aliarum rerum 
et objectorum. ... Hic conceptus objectivus est secundum rationem 
praecisus ab omnibus particularibus seu membris dividentibus 
ens» (154). Questo povero pseudoconcetto di essere, tagliato dal 
reale e prescindente da ogni ente concreto, è una fantastica costru- 
zione mentale, che non ha alcuna parentela teoretico-ideale, ma 
è una deformazione storica dell’essere autentico concepito dalla 


(153) Un buon quadro, anche se schematico, dell’evoluzione del concetto di meta- 
fisica ha tracciato il Gomez NoGALES, 0. c., pp. 11-81: in esso è possibile reperire 
notizie sulla concezione dell’essere nei vari periodi storici ivi delineati. F. OLGIATI, 
Il realismo, Milano, 1936, pp. 70 sgg. Qualche altra indicazione, con bibl., in Enc. catt., 
voce Ente, Essere, vol. V, coll. 395-398 (C. Fagro); in Enc. fil., voce Ente, vol. 13: 
coll. 1917-1919 (A. FrAancH - L. PaAcELLO); ib., voce Essere, vol. II, coll. 106-117) (A. 
CaeLInI). Il Carlini traccia un quadro storico generale, dal quale traspaiono le diver- 
genze e gli innumeri equivoci cui il concetto di essere andò soggetto lungo i secoli; 
la stessa esposizione del Carlini è eloquente indice del caos che trionfa ancora oggi 
tra coloro che adoperano il termine essere, intendendolo nei significati più disparati 
e contrastanti. 

(154) I testi latini virgolati sono tratti dalle Disputationes Metaphisicae del SUAREZ; 
rispettivamente: Disput. I, sect. 3, n, I; Disput. II, sect. I, n. 9; Disput. II, sect. II, 
n. 15. Cito i testi da MancInI I., Problema e teoria intorno al fondamento, in Riv. di 
fil. neose., XLVI (1954), pp. 444, 446; non avendo sotto mano l’ed. del Vivès, t. XXV, 
1866, cui il Mancini rinvia. Nella concezione suareziana è incappato il Gomez NogaLES. 
e vi è rimasto impigliato, come ho detto sopra (par. V, n. 14). 
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metafisica classica dell’essere. Esso troverà il suo prolungamento 
nell’essere essere oggettivo di Cartesio (1596-1650): ponendo il 
problema, logicamente conseguente, del ponte di passaggio all’es- 
sere reale extramentale; e riceverà la sua sistemazione conclusiva 
nell’ontologia generale di Wolff (1679-1754): pura elaborazione 
astratta e gioco fantastico-mentale prescindente dalla realtà con- 
creta ed effettiva. Ne sintetizza bene lo spirito un teorico del set- 
tecento: l’ontologia tratta «quae ad entis ipsius naturam, prin- 
cipia, affectiones et primas velut species pertinent ». Espressione 
apparentemente legittima ovvia ed innocua; ma ecco di quale sin- 
golare ontologia si tratta: « Igitur tota haec Disciplina circa ideas 
abstractas versatur; unde certissima esse quae hic traduntur, quan- 
doquidem de ideis perfecte nobis notis agimus, videre est. Con- 
templamus tantum ideas nostras, neque (nisi) iis solis iudicium 
ferimus. Itaque modo nihil affirmemus, nisi quod videmus in ideis 
nostris, quae cautio attentis difficile non est, extra omne erroris 
periculum sumus » (155). E non mostra la minima consapevolezza, 
il povero pseudometafisico, che l’errore è radicale: perchè investe 
la stessa concezione dell’essere, con ciò compromettendo inesora- 
bilmente tutto l’edificio della costruzione! Così stando le cose, Hegel 
avrà buon gioco nell’affermare che «il puro essere forma il co- 
minciamento, perchè esso è così pensiero puro »; e che ciò significa 
« cominciare la scienza dall’essere astratto e vuoto. ... Ora, questo 
puro essere è la pura astrazione, e per conseguenza, è l’assoluta- 
mente negativo, il quale, preso anche immediatamente, è il nien- 
te » (156). Una concezione così incongrua e inconsistente dell’es- 
sere non è solo di Hegel: pure avendola egli portata a matura- 
zione completa, deducendone le implicanze. Essa si è diffusa e 
sparsa universalmente, prima e dopo di lui: si è insinuata capil- 


(155) I brani latini riportati sono tratti da Du Hamer Jean Bapr., Philosophia 
vetus et nova, Parisiis, 1681, pp. 10, 3. Li riporto da GOMEZ NOGALES, 0. c., p. 73, note. 
Il trattato citato ebbe ampia fortuna: fu perfino tradotto in cinese dai missionari ge- 
suiti. Sulla metafisica del sec. XVIII v.: CAMmPo M., Via ontologica e via cosmologica, 
inRiv. di fil. neosc., a. XLI (1949), specie pp. 106-114; 1, Cristiano Wolff e il raziona- 
lismo precritico, Milano, 1939, specie: tomo primo, pp. 124-206; fomo secondo, pp. 
573-627; im, La genesi del criticismo Kantiano, Varese, 1953, specie pp. 3-30; 91-141; 
213-310. 

(156) HeceL G. G., Enciclopedia delle scienze filosofiche, vol. I, par. 86, 87; trad. 
it. a cura di B. Croce, Bari, 1923, pp. 88, 89. 

(157) Un esempio di tale inavvertenza è dato dal Gomez NocaLES, come si è visto 
(par. V, n. 14). Egli critica in astratto le degenerazioni delle concezioni storiche sul- 
l’essere; poi finisce, in pratica, per accogliere una concezione dell’essere che non è 
quella classica aristotelico-tomista. E? possibile che il Gomez NogaLes mi contesti questa 
affermazione, che ritengo documentata nello scritto presente. Saremmo, allora, ridotti 
a constatare la nostra divergenza proprio sul punto basilare e decisivo di una con- 
cezione filosofica: con le conseguenze sopra indicate (par. V, n. 14, nota 114). 
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larmente quasi ovunque; è penetrata anche nella tradizione ma- 
nualistica dei trattati di filosofia scolastica (tali proclamantisi in 
copertina), dai quali è stata valgarizzata a tale punto da diventare 
mal comune inconsapevole, neppure avvertito dai più (157). 

La ricostruzione e l'avvenire della metafisica dell’essere sono 
condizionati alla ricomprensione e alla riconquista del genuino 
concetto di essere, onniestensivo al reale effettivo ed onnicompren- 
sivo del reale concreto. Nel concetto autentico dell’essere, con la 
massima estensione è solidale la massima comprensione: obliare 
o perdere l’uno o l’altro dei due aspetti strutturali coessenziali 
alla concezione analogica dell'essere, e compromettere radicalmente 
e perdere irrimediabilmente la metafisica dell’essere in quanto es- 
sere. La sua fondazione e strutturazione è embrionalmente pre- 
sente e germinalmente operante in Aristotele; posteriormente 
svolta e ulteriormente inverata da S. Tommaso. Inserirsi, attra- 
verso l’involucro della lettera, nello spirito dei loro sistemi, ri- 
comprendendo la loro sostanziale anima di verità metatemporale 
e di conseguente validità sovrastorica per svilupparla ulteriormen- 
te, è il compito l’onere e l’onore incombenti ai cultori della me- 
tafisica classica: compito onere ed onore incessanti indefettibili e 
inesauribili nel tempo, inteso e teso alla progressiva laboriosa 
conquista dell’eternamente feconda verità. 
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LA POTESTA’ INDIRETTA DELLA CHIESA 
NEL PENSIERO DEI TEOLOGI 


La formula « potestà indiretta della Chiesa » è stata coniata e assunta 
dai teologi e canonisti per designare, espressa in un termine tecnico, la 
maniera nella quale il Romano Pontefice esercita un diritto di compe- 
tenza mei problemi politici e sociali a cui siano intimamente legati i va- 
lori della religione, della coscienza e della morale. 

Nonostante che da secoli sia stata accolta e sancita nel linguaggio 
comune di coloro che hanno inteso stabilire e spiegare i rapporti fra la 
Chiesa e lo Stato, da alcuni anni guesta formula è cominciata a essere 
discussa, criticata e respinta. 

Saraceni G. dichiara: « Sta, pero, di fatto che... si fa strada, in dot- 
trina, la tendenza demolitrice della formula del potere indiretto e del 
suo contenuto concettuale. La critica alla terminologia si risolve in una 
critica di sostanza e viceversa, perchè poche volte, come nella frase ’po- 
testas indirecta in temporalibus’, le parole rivelano il vero pensiero del 
formulatore » (1). 


Non è vero, tuttavia, che la critica relativa alla formula in questione 
si estende anche alla dottrina che racchiude e proclama. Il giudizio ne- 
gativo avanzato da diversi autori moderni è rivolto e ristretto soltanto 
alla redazione della formula, ritenuta inesatta e inabile a tradurre la dot- 
trina che enuncia. 

Bellia S., recentemente, ha segnalato, nei seguenti termini, la ne- 
cessità di rielaborare e sostituire la formula in esame: « Nessuno può 
negare che il potere della Chiesa deve estendersi anche al campo tem- 
porale, politico. Ma tale potere della Chiesa nel campo temporale non 
deve essere chiamato indiretto. La terminologia è quanto mai equivoca 
per non dire erronea: è infelice e deve essere, crediamo, rivista e innovata. 
La nostra critica non va alla dottrina ma alla formulazione di essa. Non 
si può negare che la Chiesa abbia il potere sul campo temporale: si può, 
e pensiamo, si deve evitare di chiamare un tale potere, ’ potestas indi- 


recta’ » (2). 


(1) SARAGENI G., La potestà della Chiesa in materia temporale e il pensiero degli 


ultimi cinque pontefici, Milano, 1951, p. 73. 
(2) BeLLIA S., Chiesa e Stato nel pensiero di L. Sturzo, Catania, 1956, p. 179. 
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Gli autori che non nutrono simpatia per la suddetta formula, sti- 
mandola infelice, « pericolosa, anzi, presa alla lettera, inesatta» (3), «< e- 
quivoca » (4), o per lo meno da non lodarsi sotto ogni aspetto (5), com- 
pongono un numero discreto che non accenna a diminuire. Nel chiedere 
che venga interdetta e riformata, i suoi oppositori partono dal pregiudizio 
che essa sia stata redatta per riprendere, larvata sotto nuova dicitura, una 
concezione medioevale assai discussa che assegnava al Papa, sia nell’am- 
bito religioso che nel settore politico, una supremazia di governo assoluta. 
Coloro poi che si ostinano a conservarla e adottarla, possono insinuare il 
sospetto che il pensiero odierno della Chiesa, riguardo all’ampiezza dei 
suoi poteri, si ispiri e si accordi ancora alla medesima dottrina (6). 

In un periodo storico in cui la sudditanza all’autorità pontificia era 
maggiormente sentita, questa formula non destava diffidenze, in un’epoca 
invece in cui il sentimento religioso si è intiepidito e i governanti si 
appellano a una esclusività di dominio nel settore sociale che non am- 
mette e non sopporta ingerenze esterne di nessuna natura, essa è da 
considerarsi non più aderente alla mentalità dei nuovi tempi (7). Il ri- 
corso, inoltre, a una simile terminologia potrebbe indurre a credere che 
nel Romano Pontefice risiedano due potestà numericamente distinte e 
di ordine diverso, e cioè una diretta, spirituale, di origine divina, un’altra 
indiretta, umana, annessa alla prima come privilegio acquisito nel corso 
dei secoli (8). 


Non mancano, però, voci autorevoli (9) che si sono levate a difendere 
e illustrare la formula contrastata, accettandola come la più adatta a 
indicare la maniera nella guale la Chiesa interviene nelle materie tem- 
porali che abbiano un rapporto con i valori religiosi e morali. P. Pavan 
intesse l’apologia della formula con queste concise parole: « Se pertanto 
si afferma che la Chiesa ha un potere indiretto sullo ‘Stato, il termine 
sembra scelto a proposito » (10). 

Delle due posizioni, la più accettabile è da stimarsi la seconda, cioè 
quella che ravvisa nella formula « potestà indiretta » non soltanto una 
espressione ormai consacrata dalla tradizione, ma il termine che riflette 
e riproduce, con maggiore fedeltà, il pensiero genuino di coloro che la 
elevarono a sistema e si accosta più da vicino alla dottrina insegnata a 
tale riguardo nel magistero della Chiesa. 

Non è tanto la formula che bisogna bandire o rivedere, ma è la 
nozione che essa contiene che occorre definire e chiarire. 


(3) LecLERQ G., La vita di Cristo nella sua Chiesa, trad. it., Alba, 1953, p. 257. 

(4) Ives pe MoxTcHEUIL, Aspects de l’Eglise, Paris, 1949, p. 154. 

(5) BenpER L., Jus Publicum Ecclesiasticum, Bussum, 1948, p. 118. 

(6) DE LuBac H., Le pouvoir de l’Eglise en matière temporelle, in « Revue de 
Sciences religieuses », 1932, p. 358. 

(7) JourNET CH., Jurisdiction de lV’Eglise sur la Cité, Paris, 1931, p. 116. 

(8) GLEez G., Pouvoir du Pape en matière temporelle, in Dict. Théol. Cath. XII 
COle22/ 1, DX Ed 

(9) SoriLLo L. R., Algunas notas sobre la denominacion, origen, naturaleza y exi- 
stencia real de la potestad indirecta de la Iglesia, in « Miscellanea Comillas », XVI, 
1951, pp. 37-54. 

(10) Pavan P., L'azione della Chiesa nella vita dello Stato, Milano, 1946, p. 145. 
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Non è facile stabilire l’origine e tanto meno assegnare con esattezza 
l’autore della formula « potestà indiretta della Chiesa » (11), ma è certo 
che essa è contenuta, almeno in accenno, già negli scritti di coloro che 
per i primi si proposero di trattare il problema della competenza della 
potestà spirituale nelle materie ordinariamente assegnate alla potestà 
temporale. 

Nel ricalcare e descrivere l’itinerario della formula discussa, saremo 
guidati dall’unico intento di allegare e disporre, secondo una falsariga 
destinata a metterne in rilievo lo sviluppo, i soli testi attinenti alla cono- 
scenza della maniera nella quale il Romano Pontefice esercita la sua at- 
tività nel campo temporale, raccolti dalle opere dei singoli teologi che 
più degli altri si occuparono del problema in questione. Cominceremo 
l'indagine dal pensiero tomista. 


S. Tommaso non presenta un’esposizione sistematica sulla natura della 
competenza della Chiesa nella sfera temporale, tanto che, alcuni secoli 
più tardi, Bellarmino doveva, con rammarico, osservare: « De S. Thoma 
quid senserit, non est tam certum » (12). Dall'esame però dei pochi testi 
ricavati dai suoi scritti, è possibile, se non proprio delineare, almeno 
abbozzare, la dottrina che l’Aguinate insegna in proposito. Quello che di 
certo risulta evidente è che i suoi principi non si discostano dalla nozione 
racchiusa nella formula « potestà indiretta », prescelta e divulgata, in ma- 
niera esplicita o implicita, dai suoi commentatori (13). 

Nel definire se debbano essere accusati di illecita ingerenza i prelati 
i quali, muniti di potestà spirituale, intervengono talvolta a proferire il 
proprio giudizio in materie spettanti alla potestà secolare, S. Tommaso 
dichiara: « Il potere temporale è soggetto a quello spirituale come il corpo 
all'anima. Non si verifica perciò un abuso di competenza, se l’autorità 
spirituale si immischia nell’ambito temporale per quanto riguarda quelle 
materie in cui l’autorità temporale le è sottoposta » (14). 

Quali siano poi le materie in cui la potestà secolare è sottoposta a 
quella spirituale, il Dottore Angelico l’aveva avvertito in una sua opera 
anteriore dove aveva affermato: « La potestà spirituale e la potestà seco- 
lare derivano ambedue dalla potestà divina; e quindi la potestà secolare 
ricade sotto il regime della potestà spirituale solo in quanto vi è stata 
sottomessa da Dio, e cioè nelle materie che riguardano la salvezza del- 
l’anima. Rispetto a quest’ultime bisogna maggiormente ubbidire alla po- 
testà spirituale che alla potestà secolare, mentre nelle materie ordinate 


(11) GrLLMmann F., Von wem stammen die Ausdriicke ’ potestas directa’ und ’ po- 
testas indirecta papae in temporulia’, in « Archiv. fuer katholischen Kirchenrecht », 
XCVIII, 1918, pp. 407-409. 

(12) BELLARMINUS R., De Potestate Summi Pontificis in temporalibus, Lib. V. Cap. I. 

(13) Journer Ch., La pensée thomiste sur le pouvoir indirect, in « Vie intellectuel- 
le », avril 1929, pp. 630-682. - GaLan y GuTIERREZ E., Poder temporal y poder espiritual 
en la Filosofia aquinatense, in « Investigacion y Progreso » XV, mayo-iunio 1944. 

(14) «... potestas saecularis subditur spirituali, sicut corpus animae; et ideo 
non est usurpatum iudicium, si spiritualis praelatus se intromittat de temporalibus, 
quantum ad ea in quibus subditur ei saecularis potestas ». S. Th. II-II, q. 60, a. 6 
ad 3m. 
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al bene civile si deve prestare maggiore ubbidienza alla potestà secolare 
che a quella spirituale » (15). 

Secondo S. Tommaso, quindi, la competenza della Chiesa nell’ambito 
di azione affidato al potere civile non è ordinaria e continua, ma è limi- 
tata alle materie che sollevano e comportano un problema spirituale, ri- 
guardante la salvezza delle anime. 


Il principio tomista della sudditanza della potestà temporale alla po- 
testà spirituale, modellata sull'esempio della sottomissione del corpo al- 
l’anima, è ripreso e ribadito dal Gaetano, il quale così commenta le parole 
dell’Angelico: « La potestà secolare non dipende in tutto dalla potestà 
spirituale, come per esempio sono escluse le materie di ordine civile e 
militare, circa le quali bisogna ubbidire più al governatore della città e 
al capo dell’armata, che al vescovo. Costui acquista competenza su di esse, 
come pure su tutte le altre materie di carattere temporale, soltanto se 
queste vengano ad essere in rapporto con i valori spirituali. Quando accade 
dunque che una delle suddette materie risulti dannosa per la salvezza 
spirituale, il vescovo allora, il quale per tutelare il bene delle anime, 
interviene a comandare, proibire, decidere nei loro confronti, non mette 
la falce nella messe altrui, ma esercita una facoltà che gli è dovuta, poichè 
riguardo a queste materie ogni potestà è soggetta alla potestà spiritua- 
le » (16). 

Un passo in avanti è segnato dal Gaetano in merito alla maniera 
nella quale la potestà pontificia esercita la sua attività nel dominio ri- 
servato al potere civile, allorchè illustra il problema dicendo: « La po- 
testà del Papa concerne direttamente le cose spirituali in vista del fine 
supremo del genere umano, per cui le debbono essere atiribuite due 
proprietà, e cioè, prima di tutto che essa non include direttamente nel suo 
dominio il temporale, e in secondo luogo che essa ve lo include in vista 
dello spirituale. Questa seconda proprietà risulta logica dal fatto che al 
fine supremo debbono essere ordinate tutte le cose, anche le temporali, 
e da colui, senza dubbio, al quale è affidata la missione di condurre il 
genere umano ad un unico fine. Tale è il Vicario di Cristo. La prima 
proprietà poi consegue dalla natura stessa della potestà spirituale. Da 
questi principi ne deriva che nei confronti del Papa, si può ugualmente 
sostenere sia che ad esso compete il supremo potere nel temporale, sia 
la sentenza contraria. E’ infatti vero l’ammetterlo se le materie temporali 


(15) « Potestas spiritualis et saecularis utraque deducitur a potestate divina; et 
ideo in tantum saecularis potestas est sub spirituali in quantum est a Deo supposita, 
scil. in his quae ad salutem animae pertinent; et ideo in his magis est obediendum 
potestati spirituali quam saeculari. In his autem quae ad bonum civile pertinent, est 
magis obediendum potestati saeculari quam spirituali ». In IV Sent., dist. 64, q. 2, 
PRIN NN: (0 NE: 5 sal 

(16) « Potestas saecularis non omnino subditur potestati spirituali. Propter quod 
magis obediendum est in civilibus rectori civitatis, et in militaribus duci exercitus, 
quam episcopo, qui de his non habet se impedire nisi in ordine ad spiritualia, sicut 
nec de ceteris temporalibus. Sed si contigeret aliquod horum in detrimentum spiri- 
tualis salutis occurrere, praelatus disponens de his prohibendo vel praecipiendo propter 
spiritualem salutem, non ponit falcem in messem alienam, sed propria utitur aucto- 
ritate: quoniam quoad haec subduniur omnes potestates saeculares potestati spiri- 
tuali ». Comm. in II-II, q. 60, a. 6. 
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si giudicano in rapporto ai valori spirituali, come pure è ugualmente vero 
il negarlo se queste vengono considerate direttamente, solo in quanto 
sono temporali » (17). 

Dalla visione immediata del pensiero del Gaetano, così come sca- 
turisce dalle sue personali affermazioni, risulta evidente che non è con- 
sona alla realtà la posizione di J. Maes, il quale, nel riferire e valutare 
la dottrina del De Vio sulla potestà pontificia, osserva, con compiacenza, 
che costui si è limitato soltanto ad ammettere come logico che il potere 
al quale compete la direzione degli uomini verso il fine ultimo, abbracci 
tutto ciò che ad esso possa condurre o serva a distogliere dal medesimo, 
senza che mai abbia nominato «ce pouvoir du terme malhereuse, cause 
de tant de confusion: le pouvoir indirect » (18). 

Il merito del Gaetano non è costituito dall'avere egli ripetuto un 
principio di ispirazione aristotelica, desunto da S. Tommaso (19), ma 
consiste particolarmente nell’avere indicata la maniera nella quale la po- 
testà pontificia interviene nelle materie temporali, a designare la quale, 
sebbene non adoperi la formula incriminata « potestà indiretta », ne elegge 
e ne adotta una che suggerisce il medesimo concetto e le assomiglia assai 
da vicino nella redazione, Asserire, infatti, che la potestà del Papa « non 
include direttamente nel suo dominio il temporale » equivale ad affermare 
che se talora, cioè in vista dello spirituale, lo attira nell’ambito della 
propria competenza, questo avviene « indirettamente ». Sono due termini 
che contengono la medesima nozione, espressa, nel suo aspetto negativo 
con l’avverbio «non direttamente », e nel suo aspetto positivo con l’av- 
verbio « indirettamente ». 


Il primo a delineare, in questo suo aspetto positivo, la maniera nella 
quale la potestà pontificia emette un giudizio autorevole rispetto alle 
materie temporali, è Giovanni da Torquemada. Con prolissità di argo- 
menti ne difende il diritto (20), mentre è molto sobrio, anche se fornisce 
in merito nozioni evolute e precise, per quanto riguarda il problema in 
esame. 

In una delle proposizioni da lui composte ed enunciate così riepiloga 
il suo pensiero: « Noi diciamo che il Romano Pontefice, sebbene non abbia 
nelle materie temporali, in maniera regolare e diretta, una completa so- 


(17) «... potestas papae directe est respectu spiritualium ad supremum simpli- 
citer finem humani generis, ideo suae potestati duo conveniunt: primum quod non est 
directe respectu temporalium; secundc quod est respectu temporalium in ordine ad 
spiritualia; hoc enim habet ex eo quod ad supremum finem omnia ordinari debent, 
etiam temporalia, ab eo procul dubio cuius interest ad unum finem omnes dirigere 
ut est Christi vicarius. Primus autem ex natura suae potestatis consequitur. Ex his 
autem sequitur quod utrumque vere potest determinari de Papa: et quod habet su- 
premam potestatem in temporalibus; et quod non habet supremam potestatem in tem- 
poralibus: affirmatio namque est vera in ordine ad spiritualia; negatio vero est vera 
directe, seu secundum seipsa temporalia ». De comparatione Papae et Concilii cum 
apologia eiusdem tractatus. - V. Pollet curavit - Romae, 1936, p. 638. 

(18) Mares J., Le pouvoir pontifical d'aprés Cajetan, in « Ephem. Théol. Lovan. », 
XII, 1935, p. 716. 

(19) S. THomas A., De Regimine Principum, J. Mathis curante, Romae, 1948, L. I, 
Cap. XIV. 

(20) DuprancHy E., Turrecremata et le pouvoir du Papae dans les questions tem- 
porelles, in « Revue Thomiste », 1923, pp. 70-101. 
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vranità come in quelle spirituali, nondimeno esercita in esse, per riflesso, 
in virtù di un diritto innato, una competenza, nei casi in cui l’intervento 
sia richiesto per tutelare i valori spirituali, dirigere i fedeli alla sal- 
vezza eterna, correggere i peccatori, conservare la pace nel popolo cri- 
stiano » (21). 

Nello sciogliere una difficoltà, il Torquemada ritorna e indugia sul 
medesimo concetto. A coloro che obiettano che il sacerdozio è stato isti- 
tuito per presiedere alle cose divine, e l'impero per governare le cose 
umane, e che quindi la potestà della Chiesa si estende solo al divino e 
allo spirituale, mentre la potestà secolare solo al temporale, senza che 
nessuno di essi possa varcare i confini loro assegnati, egli risponde: « E’ 
vero che il sacerdozio è stato costituito da Dio per presiedere, come sua 
missione principale e primaria, alle ‘cose divine e spirituali, ma poichè lo 
spirituale può essere perturbato e, alle volte, impedito per gli abusi che 
commettono gli uomini nelle materie temporali, al sacerdote allora, come 
compito secondario e come conseguenza della potestà esercitata nello spi- 
rituale, appartiene l’ufficio di rimuovere gli ostacoli e sedare le turbo- 
lenze castigando con la spada spirituale coloro che frappongono gli uni 
e suscitano le altre. Questi sono infatti i limiti giurisdizionali dell’una 
e dell’altra potestà, fissati fin dal loro sorgere, e che non è lecito violare: 
la potestà temporale, in nessuna maniera, si estende alle materie spiri- 
tuali, ma, secondariamente e a modo di conseguenza, si estende alle azioni 
che gli uomini pongono nel campo delle materie temporali ordinate a 
quelle spirituali, in quanto il loro abuso può impedire di raggiungere il 
fine ultimo » (22). 

Il Papa dunque, esercita il suo potere nel temporale soltanto in con- 
seguenza della potestà che esplica nello spirituale ad esso congiunto. Nel- 
l’occuparti di questo secondo fattore che costituisce l'oggetto immediato 
e specifico della propria competenza, investe, per ridondanza, il tempo- 
rale e lo attira e lo inserisce nel suo raggio giurisdizionale. 


Stabilito che l’esercizio della potestà pontificia nelle materie tempo- 
rali avviene non direttamente, « non directe », secondo il Gaetano, ma 
soltanto come per riverbero e naturale conseguenza «ex conseguenti », 
secondo il Torquemada, occorreva assegnare di quale natura deve essere 


(21) « Dicimus autem quod Romanus Pontifex licet non habeat potestatem regu- 
lariter sive directe ita plenam in temporalibus sicut in spiritualibus: nihilominus 
etiam habet potestatem in temporalibus ex consequenti et hoc proprio iure quantum 
scilicet necessarium est ad conservationem rerum spiritualium, ad directionem fidelium 
in salutem aeternam et ad correctionem peccatorum et conservandam pacem in populo 
christiano ». Summa de Ecclesia, L. II, cap. CXIII. 

(22) «... verum est sacerdotium est a Deo ut praesset divinis, et spiritualibus 
quantum est de prima et principali intentione sacerdotii: sed quia divina et spiritualia 
perturbantur, et quandoque impediuntur per abusum hominum circa temporalia: ideo 
ad sacerdotium secundario et ex consequenti pertinet impedimenta, et perturbationes 
tollere, et impeditores et perturbatores glaudio spirituali ferire. Isti sunt enim veri 
termini iurisdictionis spiritualis et temporalis a fundatione quos transgredi non licet: 
quia iurisdictio temporalis nullo modo se extendit ad spiritualia de quibus nihil novit, 
iurisdictio vero spiritualis se extendit primo, et principaliter ad spiritualia: secun- 
dario et per quandam consequentiam se extendit ad actiones hominum circa tempo- 
ralia quae ordinantur ad spiritualia tanquam ad finem quatenus per abusus hominum 
circa ea potest impedire finem », l. c. Cap. CXVI, ad sextum. 
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lo spirituale che, in un incontro con il temporale, determina e giustifica 
l'intervento del Romano Pontefice nel settore di quest’ultimo. 

Il compito è assolto dal De Vitoria. Dopo avere asserito che il Papa 
non deve giudicare, almeno in via ordinaria, intorno alle controversie 
civili, circoscrive e riduce ai seguenti confini l'ambito di azione della po- 
testà pontificia: « Se il Papa potesse esercitare un atto riservato alla po- 
testà civile per la semplice ragione che esso si dimostri conveniente al 
fine spirituale, dato che l’intera amministrazione temporale è necessaria 
al suddetto fine, ne deriverebbe che il Romano Pontefice potrebbe sempre 
esercitare la potestà civile nella sua universalità, e verrebbe così a ces- 
sare il compito dei sovrani. Non basta quindi che una cosa risulti neces- 
saria al fine spirituale perchè ricada sotto la giurisdizione del Papa, ma 
si richiede che s’imponga una necessità, motivata dal fatto che la potestà 
civile, pur potendolo, trascura di intervenire » (23). 

Le parole precedenti sì riferiscono al caso in cui siano state emanate 
dal sovrano delle leggi ingiuste, ma De Vitoria applica la medesima dot- 
trina a tutti gli altri problemi temporali. Egli infatti continua: « Ugual- 
mente ritengo riguardo agli altri problemi temporali, ossia che il Papa 
non può prevenire la potestà temporale; e sebbene costei sia negligente 
nell’amministrazione della repubblica, se questa incuria non si risolve in 
detrimento dei valori spirituali, il Pontefice non può fare nulla, se ciò 
invece ridonda a loro grave danno, può, in questo caso, usare un ri- 
medio » (24). 

Nel risolvere, inoltre, il dubbio se bisogna aderire al giudizio del 
Pontefice, o piuttosto a quello del sovrano nel caso che il primo di essi 
ritenga che una legge, o un’amministrazione, non sia adatta nè utile al 
governo della repubblica, mentre l’altro sostiene il contrario, De Vitoria 
replica: « Se il Papa dicesse che una tale amministrazione non conviene 
al governo temporale della repubblica, costui non deve essere ascoltato, 
poichè un tale giudizio compete al sovrano, non a lui, e quantunque sia 
vero, non è di sua spettanza. Per il fatto che ciò non è contrario alla 
salute delle anime e alla religione, cessa il suo compito. Se invece il Papa 
dicesse che una tale amministrazione risulta deleteria per la salute delle 
anime, o perchè tale legge è contro il diritto divino, o perchè non possa 
essere osservata senza commettere una colpa grave, o infine perchè sia 
atta a fomentare i peccati, allora bisogna sottostare al giudizio del Pon- 
tefice, non avendo il sovrano facoltà di giudicare intorno ai valori spi- 
rituali. Non deve quindi il Pontefice ingerirsi nell’amministrazione tem- 


(23) « Quia si solum per hoc quod sit conveniens ad finem spiritualem aliquis 
actus potestatis civilis, posset Papa illud exercere, cum tota administratio temporalis 
sit necessaria ad finem spiritualem, posset Papa semper exercere totam potestatem 
civilem; et sic cessaret officium Principum. Non ergo sufficit, ut aliquid sit necessa- 
rium ad finem spiritualem ad hoc quod spectet ad Papam, sed oportet ut illud sit 
in casu necessitatis, id est ubi cessat potestas civilis, et ubi facere potest officium 
suum ». Releciones Théologicas del Maestro Fray Francisco de Vitoria, Ediciòn critica 
por el M. F. Luis A. GETINO, vol. 2, Madrid, 1934, p. 78. 

(24) « Et similiter dico in aliis negotiis temporalibus, quod Papa non potest prae- 
venire potestatem temporalem; et ideo quantucumque potestas temporalis sit negligens 
in administratione reipublicae, si hoc non vergit in detrimentum rerum spiritualium, 
Pontifex nihil potest: sed si hoc vergit in iacturam gravem spiritualium, potest adhi- 
bere remedium eo modo quo dictum est ...», l. c., p. 79. 
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porale, nè subito prescrivere, senza valutare la natura delle materie tem- 
porali, tutto ciò che a prima vista sembra essere di utilità e di incremento 
alla religione; non sono tenuti infatti nè i sovrani, nè i popoli a una 
maniera perfetta di vita cristiana, a cui nemmeno possono essere co- 
stretti, ma soltanto sono obbligati ad osservare la legge cristiana dentro 
determinati limiti» (25). 

Non di rado, però, fra la potestà pontificia e quella civile possono 
sorgere delle controversie occasionate dalla difficoltà di conoscere se una 
materia temporale implica un fattore spirituale che rivesta il carattere 
richiesto perchè possa motivare i’intervento del Papa. Una delle due po- 
testà deve prevalere sull’altra nel dirimere la disputa e nel demarcare 
le frontiere delle rispettive competenze. Emettere un giudizio decisivo è 
un compito riservato alla potestà pontificia. De Vitoria ne adduce la 
ragione: « Siccome la conoscenza dei valori spirituali spetta ai prelati 
ecclesiastici, è di competenza dei medesimi il giudizio sul rapporto dei 
fattori spirituali ai problemi temporali » (26). 

Un punto, nella dottrina di De Vitoria, si presenta oscuro e incerto, 
e concerne la natura della potestà pontificia esercitata nel temporale. Dato 
che questa potestà è da lui designata con la qualifica di « potestas tem- 
poralis », nasce il sospetto che egli le abbia veramente attribuito questo 
carattere e l’abbia ritenuta come distinta dalla potestà spirituale (27). 

A convincersi che è solo l’espressione adoperata che è alquanto ine- 
satta e non la dottrina insegnata, basta considerare, in una visione d’in- 
sieme, con attento esame, l’intero suo pensiero in proposito. E’ facile 
allora dedurre che De Vitoria riconosce, senza ombra di dubbio, un’unica 
potestà pontificia, di eredità divina e di ordine spirituale (28), e se, 
quando viene esercitata nel temporale, la denomina « potestas temporalis», 
è soltanto perchè la considera in rapporto all'oggetto a cui si estende 
mediante lo spirituale ad esso collegato (29). 


(25) « Si Papa diceret talem administrationem non expedire gubernationi tempo- 
rali reipublicae, Papa non est audiendus, quia hoc iudicium non spectat ad eum, sed 
ad Principem; et licet verum esset, nihil ad auctoritatem Papae. Eo enim ipso quod 
hoc non sit contrarium saluti animarum et religiosi cessat officium Papae. Sed si Papa 
dicat talem administrationem cedere in detrimentum saluti spirituali, ut quod talis 
lex servari non posset sine peccato mortali, aut esse contra ius divinum, aut esse fo- 
mentum peccatorum, standum esset iudicio Pontificis, quia Rex non habet iudicare de 
rebus spiritualibus. Debet enim Pontifex rationem habere temporalis administrationis, 
nec quidquid primo aspectu videtur conducere ad promovendam religionem, statim 
decernere sine respectu rerum temporalium: non enim tenentur nec Principes, nec 
Populi ad optimam rationem vitae christianae, nec ad hoc possunt cogi, sed solum 
ad servandam legem christianam intra certos limites et terininos », 1. c., p. 80. 

(26) « Et ideo cum cognitio rerum spiritualium spectat ad praelatos ecclesiasticos, 
etiam iudicium de comparatione temporalium ad spiritualia oportet ut ad eos spectet ». 
lE. 2790. 

(27) NASZALYI A., Doctrina Francisci De Vitoria de Statu, Romae, 1937, Cap. IV, 
Doctrina F. de Vitoria de potestate indirecta, pp. 89-107. 

(28) BeLTRAN De HerEpIA V., Doctrina de Francisco de Vitoria sobre las relaciones 
entre la Iglesia y el Estad y fuentes de la misma, in « La Ciencia Thomista », 1937 
pp. 22-39. i 

(29) « A raison de l’obiect sur lequel il s'exerce, le pouvoir indirect est parfois 
qualifié de temporal; mais en realité, dans sa nature, dans sa origine, dans son but 
il est vraiment spirituel, et c’est un pouvoir de jurisdiction proprement dite ». CHoUPIN 
L., Valeur des décisiones doctrinales et disciplinaires da Saint-Siége, Paris, 1907, p. 221. 
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La necessità di precisare la natura della potestà che il Papa esercita 
nelle materie temporali è presto notata dai teologi. Uno dei primi ad 
avvertirla è il Molina, il quale scrive: « Alla potestà spirituale che il 
Sommo Pontefice possiede riguardo al fine soprannaturale, è annessa. 
come conseguenza, una suprema e amplissima potestà di giurisdizione 
temporale.... definita dalie esigenze del fine spirituale.... Tieni presente 
però che questa suprema potestà di giurisdizione temporale che risiede 
nel Sommo Pontefice, poichè non è ordinata immediatamente alle cose 
temporali, ma al fine soprannaturale, non è una potestà meramente tem- 
porale, ma spirituale in ragione del fine » (29 bis). 


La medesima premura si riscontra nelle seguenti parole di D. Soto: 
« Ogni potestà civile è sottomessa alla potestà ecclesiastica per quanto con- 
cerne i valori spirituali, di modo che, se il bene della religione o della fede 
lo richieda, il Papa, in virtù del suo potere spirituale, non soltanto può 
agire contro i sovrani, fulminando loro censure ecclesiastiche, e indurli 
con la forza, ma può anche privare qualsiasi sovrano cristiano dei suoi 
beni temporali e procedere fino alla loro deposizione. Ho detto in virtù 
del suo potere spirituale, poichè la potestà del Pontefice, in quanto tale, 
non è meramente temporale, ma adopera la potestà temporale come au- 
siliaria della potestà spirituale » (30). 


L'affermazione di D. Soto, se da una parte metteva in rilievo l’indole 
spirituale della potestà pontificia esercitata nel temporale, dall’altro lato 
non assegnava, con uguale evidenza, la maniera nella quale il Papa im- 
mette nell’orbita del suo dominio, le materie che costituiscono e circo- 
scrivono il settore in cui il potere secolare, è, per intrinseca natura. 
deputato a svolgere la propria attività. 


Un’esplicita ripresa della disanima del problema avviene con Bafiez, 
il quale accetta la dottrina sostenuta dai teologi precedenti, ma ne ritocca 
la terminologia. Invece di asserire che la potestà pontificia raggiunge le 
materie temporali « indirettamente », cioè mediante lo spirituale in esso 
implicato, preferisce esprimersi dicendo che l’intervento del Papa nel 
temporale avviene simile all’azione che esplica la causa strumentale, cioè 
non come una potestà ordinaria a cui compete esercitare l’ufficio di giu- 


(29 bis) Potestas spiritualis summi Pontificis ad finem supernaturalem, adiune- 
tam quasi ex consequenti habet supremam et amplissimam potestatem iurisdictionis 
temporalis..: praecise tamen quantum postulat finis supernaturalis ad quem spiri- 
tualis potestas ordinatur... Observa tamen supremam hanc potestatem iurisdictionis 
temporalis, quae in summo Pontifice residet, cum non ad temporalia ipsa, sed ad 
supernaturalem finem ordinetur, non esse mere potestatein temporalem, sed esse spi- 
ritualem ex parte finis ». De justitia et jure, tract. II, disp. XXIX, n. 29. È 

(30) « Potestas quaccunque civilis, eatenus est ecclesiasticae subiecta in ordine 
ad spiritualia, ut Papa possit per suam spiritualem potestatem, quoties ratio fidei et 
religionis exegerit, non solum ecclesiasticarum censurarum fulminibus adversus reges 
agere, eosque cogere; verum et cunctos christianos principes temporalibus bonis privare 
et usque ad eorum depositionem procedere. Dixerim per suam potestatem spiritualem, 
quia potestas Pontificis quaetenus Pontifex est, non est mere temporalis, sed temporali 
utitur ut spiritualis ministra ». Comm. in IV Sent., dist. 25, q. 2, a. 1. efr. Carro. U., 
Domingo Soto y su doctrina juridica, Salamanca, 1944, 
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dice e di sovrano in qualsiasi caso, ma come una potestà che viene eserci- 
tata soltanto occasionalmente in ordine a un fine superiore (31). 


Dopo avere illustrata la nozione di potestà principale e potestà stru- 
mentale, Bafiez sintetizza così la sua posizione: « La tesi che il Sommo 
Pontefice possiede il dominio temporale su tutto l'universo, può essere 
intesa in due modi, e cioè, o nel senso che al Papa questo compete di- 
rettamente, con unico ed esclusivo rapporto al fine temporale, o nel senso 
che gli compete indirettamente e in maniera accidentale, in ordine al 
fine spirituale. Nel primo caso il Sommo Pontefice non possiede il do- 
minio temporale su tutto l’universo, nel secondo caso invece, lo possiede 
in maniera strumentale e indirettamente, ossia in ordine al fine spirituale. 
Questa conclusione coincide con la dottrina comune ai dottori, ma seb- 
bene costoro non adoperino il termine ’strumentale’, a noi piace adottarlo 
perchè è veramente adeguato a esprimere che, rispetto alle materie tem- 
porali, la facoltà a intervenire non costituisce un elemento specificativo 
della potestà spirituale e non risiede nel Papa come nella sua causa prin- 
cipale » (32). 


Il termine proposto da Bafiez non riscontrò il favore e l’accoglienza 
dei teologi posteriori, i quali, per spiegare il fenomeno dell’azione pon- 
tificia nelle materie temporali, preferirono ritornare, con l’apporto di 
nuovi elementi esplicativi, alla maniera comune, indicata nelle formula 
« potestà indiretta ». 


Assertore della formula opportunamente ripresa è il Bellarmino, il 
quale, per il fervore con cui ha esposto e difeso la dottrina ivi conte- 
nuta, ha fatto legare ad essa il suo nome. 


Non è stato però egli a indurre il sistema e redigere la formula, poichè 
ai teologi precedenti era familiare, almeno implicitamente, il principio che 
il Papa esercita la sua potestà nelle materie temporali non direttamente, 
ma solo mediante un fattore spirituale, ossia «indirettamente ». Bellar- 
mino stesso, nell’esordio alla sua esposizione, premette: « La sentenza 
comune ai teologi è che il Pontefice in quanto tale, non ha direttamente 
e immediatamente nessuna potestà temporale, ma solo quella spirituale, 


(31) « Quanta vero sit differentia inter potestatem principalem et instrumentalem 
manifestum est. Quoniam potestas quae se habet ut causa principalis ad iudicandum 
vel ad dominandum, est potestas ordinaria ad quam pertinet in omni eventu exercere 
officium iudicis aut domini. Potestas vero instrumentalis exercetur in quibusdam ca- 
sibus in ordinem ad finem superiorem, neque proportionatum tali potestati », Decisiones 
de Iure et Ilustitia, Venetiis, 1595, ad q. 62, q. 4, p. 87. 

(32) « Secundo est advertendum, quod Summum Pontificem habere dominium tem- 
porale supra totum orbem, potest intelligi dupliciter. Uno modo directe et per se in 
ordine ad finem temporalem. Alio modo indirecte et veluti per accidens in ordine ad 
finem spiritualem. Sit prima conclusio. Loquendo per se et directe in ordine ad finem 
temporalem, non habet Summus Pontifex dominium temporale supra totum orbem ... 
Secunda conclusio. Summus Pontifex habet dominium temporale instrumentale et in- 
directe supra totum orbem videlicet in ordine ad finem spiritualem. Hanc conclusionem 
tenent Doctores citati pro praecedenti conclusione: quanvis illi non utantur illa voce, 
instrumentale, quae dictio nobis placet, quia vere exprimit rationem. dominandi non 
esse formalem ut in causa principali respectu temporalium », 1. c., p. 91. 
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tuttavia, in virtù di quest’ultimo, possiede, almeno indirettamente, una 
ampia potestà nel temporale » (33). 

Assegnata ormai la maniera nella quale il temporale connesso con 
lo spirituale ricade sotto la competenza della potestà pontificia, occorreva 
illustrare la terminologia prescelta e adoperata a designarla. 

Il primo compito che si prefigge Bellarmino è appunto quello di de- 
finire il significato dell’avverbio « indirettamente » confrontato con il suo 
correlativo « direttamente ». A. tale proposito commenta: «Con le voci 
direttamente e indirettamente... intendiamo dire che la potestà pontificia 
in senso proprio e specifico è spirituale, e quindi direttamente, come og- 
getto primario, riguarda le cose spirituali, ma indirettamente, mediante 
una connessione e a modo di conseguenza, in ordine ai valori spirituali, 
concerne, come oggetto secondario, le cose temporali, a cui questa potestà 
non si dirige che in determinati casi» (34). 

Convinto che dalla nozione esatta dei termini dipende ed emana la 
conoscenza precisa della dottrina, Bellarmino ritorna a insistere sul si- 
gnificato della formula, mettendo a raffronto gli avverbi « direttamente » 
e « indirettamente ». La spiegazione da lui fornita è la seguente: « La 
diversità tra le voci direttamente e indirettamente è richiesta per met- 
tere in rilievo l’oggetto secondario e aggiunto della potestà spirituale, la 
quale, prima di tutto e in modo diretto, si riferisce alle cose spirituali, 
in secondo luogo, e indirettamente, cioè in virtù del loro rapporto con 
queste ultime, investe le materie temporali » (35). 

Gli avverbi «direttamente » e «indirettamente » servono quindi a 
sottolineare i due « modi» diversi nei quali lo spirituale e il temporale 
entrano nell’orbita giurisdizionale del Papa, e indicano che il primo viene 
incluso senza l’ausilio di un elemento intermedio, costituendo da solo l’og- 
getto proprio della potestà pontificia, mentre il secondo viene coinvolto 
mediante un altro elemento, ossia tramite lo spirituale in esso presente(36). 

Non è fuori luogo notare che il Bellarmino, come del resto fanno 
gli altri teologi, non afferma mai che il Romano Pontefice possiede nelle 
materie temporali una « potestà indiretta », ma si esprime dicendo che 
il Papa esercita « indirettamente » la sua attività nei problemi demandati 
alla potestà civile. L’avverbio, infatti, denota un modo particolare di porre 


(33) « Tertia sententia media, et catholicorum theologorum communis, pontificem, 
ut pontificem, non habere directe et immediate ullam temporalem potestatem, .sed 
solum spiritualem; tamen ratione spiritualis babere saltem indirecte potestatem quan- 
dam, eanque summam, in temporalibus », De Romano Pontifice, L. V, Cap. I. 

(34) «Igitur per voces directe et indirecte... intelligimus... potestatem pontificiam 
per se et proprie spiritualem esse, et ideo directe respicere, ut obiectum suum pri- 
marium, spiritualia negotia; sed indirecte, idest, per ordine ad spiritualia, reductive, 
et per necessariam consequentiam, ut sic loquamur, respicere temporalia, ut obiectum 
secundarium, ad quae non convertitur haec potestas nisi in casu », De potestate Summi 
Pontificis in temporalibus, Cap. V. 

(35) « ...discrimen vocum, directe et indirecte, non referatur proprie loquendo, ad 
modum acquirendi potestatem... sed ad explicandum obiectum secundarium cet con- 
senctaneum supremae potestatis spiritualis quae... primario et directe respicit spiri- 
tualia, secundario et indirecte, idest, in ordine ad spiritualia, respicit temporalia », 
late Cap WeXII. i Na 

(36) ManELIS F., De regia Christi potestate ad mentem Sancti Roberti Bellarmini, 
Romae, 1940, cfr. Cap. II « De indirecta Christi potestate in temporalia », pp. 64-67. 
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una azione e quindi, in questo caso, segnala, con maggiore esattezza, che 
la diversità d’intervento da parte del Romano Pontefice nelle materie 
temporali e nelle materie spirituali, riguarda soltanto il modo di eser- 
citare la potestà, non la natura della potestà stessa, la quale è sempre 
unica, identica, cioè spirituale, mentre l'aggettivo avrebbe lasciato sup- 
porre una diversità di natura (37). 

Nel rivedere e rettificare, al termine della sua vita, la dottrina inse- 
gnata sui molteplici argomenti, Bellarmino, per quanto riguardava il 
sistema del potere indiretto, sostenuto con tanta passione, così riepilogò 
e suggellò il suo pensiero: « Per giurisdizione indirettamente esercitata 
intendiamo la competenza che il Sommo Pontefice possiede nelle materie 
temporali che abbiano un rapporto ai valori spirituali, a cui, in maniera 
specifica e immediata, è ordinato il potere papale » (38). 


Un ulteriore aspetio del problema in esame restava da chiarire e 
riguardava non la natura, ormai definita, ma l’efficacia del potere indi- 
retto. Occorreva cioè stabilire se il giudizio relativo alle questioni tem- 
porali emesso, con l’esercizio indiretto della sua potestà, dal Romano Pon- 
tefice, imponesse un obbligo di coscienza, o invece dettasse soltanto una 
regola di prudenza e di saggezza. 

Il quesito è risolto da Suarez, il quale valuta nei seguenti termini 
l’efficacia dell’azione del Papa nelle materie temporali: « Per potestà di- 
rettiva non intendiamo la sola facoltà di consigliare, ammonire, scongiu- 
rare, questi compiti, infatti, non sono esclusivi di una potestà superiore, 
ma vogliamo significare una facoltà a cui sia annessa una vera virtù 
capace di obbligare e ammonire con morale efficacia... parliamo qui di 
giurisdizione valida a produrre un vincolo di coscienza » (39). 

Non è questo, però, il solo lato che esaurisce l’indagine condotta da 
Suarez. Il sistema del potere indiretto è tracciato, sia pure con elementi 
ereditati dai teologi anteriori, nella sua integra fisonomia (40). Con ter- 
mini espliciti ne ammette la natura spirituale dicendo che «la potestà 
del Papa non è temporale, ma spirituale e contiene nel suo ambito le 
materie temporali indirettamente, cioè in ordine ai valori spirituali » (41), 


(37) HurL R., Medieval Theories of the Papacy and others essays, London, 1934, 
p. 125, nota 2. 

(38) « Intelligimus autem per iurisdictionem indirecte iurisdictionem quam summus 
pontifex habet super temporalia in ordine ad spiritualia, quae spiritualia proprie et 
per se respicit eius iurisdictio ». Recognitio librorum omnium, in « De Summo Pont, », 
L. V, cap. IV. Conf. Tromp S., De evolutione doctrinae potestatis indirectae R. Ponti- 
ficis circa res temporales in controversiis S. Roberti Bellarmini in « Acta Congressus 
Juridicis Internat. » (Romae 12-17 Nov. 1934). Vol. III, 1936, pp. 95-107. 

(39) « Per potestatem enim directivam non intelligimus solam potestatem consu- 
lendi, monendi, aut rogandi, haec enim non sunt propria superioris potestatis, sed 
intelligimus propriam vim obligandi, et cum morali efficacia monendi, quam aliqui 
solent coactivam appellare, sed haec vox ad poenas pertinet... hic autem de iurisdi- 
ctione ad obligandum in conscientia loguimur ». Defensio Fidei Catholicae adversus 
Anglicae Sectae errores, L. III, Cap. XVI, n. 1. 

(40) AGuIRRE PH., De doctrino Francisci Suarez circa potestatem Ecclesiae in res 
temporales, Louvanii, 1935. 

(41) «... potestas Papae temporalis non est, sed spiritualis, quae temporalia sub 
se continet, et circa illa indirecte, id est propter spiritualia versatur », 1. e CRD te 
Cap. XXII, n. 2. 
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e ne proclama la unicità affermando che « non risiedono nel Romano Pon- 
tefice due potestà, ma una soltanto, la quale direttamente concerne le 
cose spirituali e, a modo di conseguenza, si estende alle materie tempo- 
rali» (42). 

Infine, riguardo alla natura del rapporto richiesto fra lo spirituale 
e il temporale perchè il Romano Pontefice acquisti, nel settore di que- 
st’ultimo, con facoltà di obbligare in coscienza, un diritto di giudizio au- 
torevole, Suarez dichiara: « E° da negare il presupposto che l’esercizio in- 
diretto della potestà spirituale abbia luogo accidentalmente quando il 
sovrane commetta dei delitti o divenga un tiranno; la potestà spirituale, 
infatti, si estende alle materie temporali anche se da parte del principe 
non intervenga nessuna colpa, basta che la materia comporti una con- 
nessione e una valida congiunzione della cosa materiale con quella spi- 
rituale o implichi un tale riferimento al fine spirituale, da rendere oppor- 
tuno, in forza di questo rapporto, che essa venga regolata e ordinata me- 
diante la potestà spirituale» (43). 


La dottrina riassunta e fissata nella formula « potestà indiretta » è 
ormai elaborata in tutti i suoi dettagli e delineata nel suo completo pro- 
filo. Coloro che in seguito si occuperanno del problema concernente la 
maniera nella quale il Papa interviene a emettere il suo giudizio e a 
esercitare il suo potere nelle materie temporali, si dovranno riferire e 
fermare ai principi fino ad ora insegnati (44). 


Nel pensiero dunque dei teologi che concepirono e compilarono il 
sistema del potere indiretto, e di coloro che in seguito ne saranno i se- 
guaci e divulgatori, la ragione di essere della formula in esame consiste 
nello stabilire e indicare la maniera nella quale avviene l’esercizio del 
diritto che compete al Romano Pontefice a intervenire nelle materie 
temporali. Secondo la suddetta formula, l'esercizio della potestà ponti- 
ficia. nel settore temporale avviene «indirettamente o «come naturale 
conseguenza » del potere esercitato direttamente nei valori spirituali con- 
nessi ai problemi sociali, politici, economici. 

L’avverbio « indirettamente », il quale richiama per concomitanza l’av- 
verbio correlativo « direttamente », esprime che la potestà pontificia am- 
mette, per quanto riguarda l’esercizio della sua attività, due modi di 
intervenire nei problemi umani : uno diretto, cioè senza il bisogno di un 
elemento intermedio, un secondo indiretto, cioè mediante un altro fattore. 
Nel primo modo il Romano Pontefice si occupa delle materie che costi- 


(42) « Non est in Pontifice duplex potestas, sed una, quae directe respicit spiri- 
tualia et consequenter extenditur ad temporalia », De Legibus, L. IV, cap. IX, n. 3. 

(43) « Ad replicam autem ibi factum, quod hic indirectus usus potestatis spiri- 
tualis solum habet locum per accidens propter crimina, vel tirannidem Principis, ne- 
gatur assumptum, nam enim extenditur spiritualis potestas ad temporalia, etiam si 
nulla interveniat culpa ex parte principis temporalis, sed causa sufficiens ex parte ma- 
teriae, qualis est connexio, vel coniunctio sufficiens rei materialis cum spirituali, vel 
talis habitudo ad spiritualem finem ut ratione illius expediat, per spiritualem pote- 
statem dirigi et ordinari », Defen. Fidei, L. II, c. 11, n. 14. 

(44) D’Avack P. A., Corso di diritto Canonico, Vol. I, Introduzione sistematica al 
diritto della Chiesa, Milano, 1956, p. 274. 
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tuiscono l'oggetto immediato e specifico della sua potestà, cioè delle cose 
spirituali, nel secondo modo si interessa invece delle materie ordinaria- 
mente sottratte alla sua competenza e affidate al potere civile, ma che 
accidentalmente, trovandosi presente un fattore religioso o morale, me- 
diante questo elemento che necessariamente dipende dalla Chiesa, ven- 
gono a ricadere sotto l’autorità del Papa e a formare l’oggetto secondario 
e aggiunto della sua potestà. 

Non si può perciò concepire l'esercizio indiretto della potestà ponti- 
ficia nelle materie temporali senza presupporre e ammettere un esercizio 
diretto della medesima potestà nell’elemento spirituale in esso implicato. 
Soltanto attraverso questo elemento spirituale che costituisce l’oggetto 
specifico e immediato della sua potestà e nel quale agisce direttamente, 
senza l’ausilio di un intermedio, il Papa raggiunge con la sua autorità e 
assorbe nel suo dominio le materie temporali con le quali viene a in- 
contrarsi il fattore spirituale. 


Un esempio illustrerà la nozione. Quando il Papa condanna un par- 
tito politico che impugna la morale o contrasta la religione, la sua azione 
direttamente, come al suo oggetto immediato e specifico, è rivolta all’i- 
deologia erronea professata, poichè oggetto della sua potestà diretta è 
tutto ciò che è necessario o utile al suo fine; siccome però questo ele- 
mento spirituale, cioè la dottrina non conforme al magistero divino ed 
ecclesiastico, sussiste in un partito politico, per natura sua di carattere 
temporale, avviene che la potestà pontificia, indirettamente, attraverso l’a- 
zione esercitata nel fattore spirituale, ossia mediante la condanna dell’er- 
rore, fa avvertire e ricadere, come spontanea e logica conseguenza, la sua 
azione nel partito politico, privandolo di seguaci. 


Con il ricorso all’avverbio « indirettamente » si intende quindi dichia- 
rare che la potestà del Romano Pontefice esercita il suo influsso nelle 
materie temporali unicamente attraverso l’elemento spirituale che con- 
tengono, a cui la competenza del Papa è immediatamente ordinata. Se 
non sollevano e non implicano nessun problema concernente la religione, 
la morale, la salvezza delle anime, queste materie non possono ricadere 
sotto la potestà del Papa, mancando l’elemento spirituale, attraverso il 
quale soltanto l’attività pontificia s’irradia e si prolunga nel temporale. 

Ciò che ancora deriva dall’uso degli avverbi « direttamente » e « in- 
direttamente » è che nel Romano Pontefice non si distinguono e si am- 
mettono due potestà di ordine diverso, e cioè una spirituale, divina, e 
un’altra temporale, umana. Si riconosce soltanto un’unica potestà, quella 
spirituale, ricevuta da Cristo, il cui esercizio può essere duplice, ossia 
diretto se concerne il suo oggetto proprio, lo spirituale, a cui essa è ordi- 
nata senza il suffragio di nessun altro elemento, indiretto se concerne 
una materia esula dalla competenza ordinaria del Papa, ma che acciden- 
talmente, per la connessione che assume con un fattore spirituale, viene 
ad essere attratto e collocato nell'ambito della competenza pontificia, di 
cui ne costituisce l’oggetto accessorio, occasionalmente acquisito. 


E° evidente allora, che questa potestà, formando un’unica entità con 
la potestà esercitata nelle materie spirituali, riveste una natura spirituale, 
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non temporale. Ciò che infatti specifica una potestà è il suo oggetto for- 
male, rappresentato dal fattore a cui è rivolta, prima che ad ogni altro, 
la sua attività e in ordine al quale apprende e immette nel suo raggio 
di azione qualsiasi altra materia. Ora, il fattore a cui anche la potestà 
indiretta, non disgiunta da quella diretta, con cui forma un’unica entità, 
è ordinata prima che ad ogni altro termine, e in riferimento al quale 
apprende qualsiasi altra materia, e in questo caso il temporale, è l’ele- 
mento spirituale. Ne risulta quindi, che la potestà indiretta viene a es- 
sere specificata dallo spirituale, che è il suo oggetto primario, non dal tem- 
porale, che è il suo oggetto secondario, appreso soltanto in rapporto al 
primo, e assume, di conseguenza, per quanto riguarda la sua natura, un 
carattere spirituale (45). 


ANTONINO M. ABATE O. P. 


(45) Cfr. ABatE A., La potestà indiretta della Chiesa, Roma, 1957. 


«PERSONA UMANA E ORDINAMENTO SOCIALE 
NEL MONDO CONTEMPORANEO » 
ALLA SETTIMANA SCIENTIFICO-FILOSOFICA DI NAPOLI 


Le precedenti Settimane di studio promosse dal Centro Italiano di 
Studi Scientifici Filosofici e Teologici e attuate in sedi universitarie e 
ambienti culturali a Napoli, Roma, Bologna, Milano e Bari e dedicate 
tutte a « Il problema psicologico », all'uomo in se stesso, nella sua natura 
e nei suoi interni elementi costitutivi o condizionanti la sua attività e la 
sua personalità, hanno portato quest'anno logicamente sul terreno della 
discussione e della esplicitazione il problema dell’uomo in relazione agli 
altri, il problema dei rapporti tra l’uomo e la comunità che lo circonda, 
l’aiuta o l’ostacola nel suo pensare, volere e agire. 

All’approfondimento di questo tema generale vengono in modo spe- 
ciale diretti gli studi delle Settimane scientifico-filosofiche di quest'anno. 

Come sempre, data la finalità di libera e profonda ricerca di questi 
singolari incontri, i temi particolari delle relazioni vengono affidati a 
professori universitari specialisti nell'argomento che trattano, a studiosi 
d’orientamento di pensiero a volta diversi tra loro, ma tendenti o disposti 
a un confronto e a un ripensamento del pensiero della Chiesa e del to- 
mismo, sotto un punto di vista sempre strettamente scientifico e filosofico. 

La prima Settimana di studio è stata tenuta all’Università di Napoli 
nell'Aula « De Sanctis» dal 14 al 19 Marzo sul tema generale: « Persona 
umana e ordinamento sociale nel mondo contemporaneo ». 
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Esponiamo qui, nelle linee essenziali, il contenuto delle relazioni uffi- 
ciali, che in un prossimo numero speciale di « Sapienza », la Rivista del 
Centro, verranno raccolte integralmente. 


* %*% * 


Il Prof. Paolo Filiasi Carcano, Ordinario di Filosofia Teoretica al- 
l’Università di Napoli ha iniziato la Settimana di studio con il tema: « Il 
problema della convivenza nel pensiero contemporaneo ». 

Il relatore, per una via difficile e nuova, procede all’abbozzo di una 
problematica della convivenza, ponendosi cioè da un punto di vista me- 
todologico e fenomenologico. Di proposito non tratta nè il problema teo- 
rico di una scienza politica, nè il problema pratico di una scelta politica. 

I temi sviluppati sono: 1) il dato di fatto della crisi della convivenza 
e 2) il compito di una riflessione sulla convivenza. 

Trattando questi due temi egli ha sottolineato l’inadeguatezza dei 

vecchi schemi concettuali fondati sulle antitesi o coppie di termini sia 
della filosofia come io-mondo, individuo-società, interno-esterno, sia della 
teoria dell'evoluzione, come io-ambiente, uomo-natura, sia del problema 
particolare della conoscenza o dell’opera della ragione, come soggetto- 
oggetto. 
La filosofia tradizionale con queste antitesi ha trattato indirettamente 
il problema della convivenza e non ha favorito la tematica della connes- 
sione originaria io-tu. Perciò l’esistenza degli altri costituisce sempre un 
sottinteso mai esplicitato e la convivenza viene considerata nel campo 
filosofico sotto il profilo dell’etica normativa. 

Ma all’inadeguatezza degli schemi teorici corrisponde, dice il relatore, 
una crisi della convivenza, e noi abbiamo spesso una esperienza frustrante 
dei rapporti umani. 

-Interrogando ‘invece noi .stessi scopriamo che non possiamo vivere 
senza gli altri: la nostra esistenza è intessuta con. quella degli altri, è 
coesistenza. i : 

Impegnato, come filosofo, alla riflessione. e alla comprensione del si- 
gnificato della convivenza, il Prof. Filiasi Carcano passa in breve rassegna 
l'apporto della filosofia contemporanea nelle seguenti correnti: 1) la fe- 
nomenologia (comprensione dell’altro), 2) l’esistenzialismo (comunicazio- 
ne), 3) il neopositivismo (analisi del linguaggio). 

Ha considerato l’esistenzialismo in particolare come espressione e de- 
nuncia della crisi della convivenza. E’ implicito anche nell’esistenzialismo 
il senso della misteriosità dell’esistenza umana, il senso dell’infinitezza del 
valore della persona umana e il bisogno di un rapporto o di un incontro 
umano. 

Il relatore ha accennato inoltre allo sviluppo di una scienza dell’uomo 
che ci dia una maggiore comprensione dell’uomo e dei rapporti umani. 
La scienza psicologica offrirebbe una maggiore conoscenza del processo di 
formazione della personalità e del mondo con cui si attuano i rapporti 
sociali; essa ci indicherebbe anche i mezzi più idonei per favorire un nor- 
male sviluppo della personalità e migliorare i rapporti umani. Di qui 
l’importanza degli studi psicologici e sociologici, trascurando i quali si 
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lascia il gioco dei rapporti umani al prevalere dell’impulsività e del pre- 
giudizio. 

Accanto alla valorizzazione positiva dei risultati della ricerca della 
psicologia, della psicanalisi, della psicoterapia, il filosofo è impegnato anche 
nella enucleazione di un nuovo atteggiamento etico, che include pur 
sempre umiltà, modestia, entusiasmo, buona volontà e fedeltà al proprio 
compito. 

In risposta alle obiezioni sulla non sufficienza e precarietà di un tale 
atteggiamento filosofico delle nuove scienze, il relatore risponde determi- 
nando meglio il senso di problematicità e i limiti della sua posizione. 


Il Prof. Paolo Brezzi, Ordinario di Storia del Cristianesimo all’Uni- 
versità di Napoli, svolge il tema: « Individuo e comunità nella tradizione 
cristiana ». 

Dopo aver rilevato che le interpretazioni relative al contenuto sociale 
del Messaggio di Cristo sono assai diverse, anzi antitetiche tra loro da 
parte dei vari studiosi, ha posto anzitutto in rilievo la novità della pre- 
dicazione di Gesù sul valore della persona umana rivendicando al Cri- 
stianesimo il merito della grande scoperta della superiorità dell’anima 
individuale su ogni fatto di natura. 

Ma subito dopo l’oratore ha fatto osservare che io sviluppo della per- 
sonalità non può aver luogo pienamente se i] singolo uomo non è inserito 
nella comunità; per i cristiani tale società è lo stesso corpo mistico del 
Cristo, e questo enunciato già dice tutta l'importanza ed il significato che 
nella concezione cristiana ha la socialità. Recenti studi hanno precisato 
sempre meglio l’esatto pensiero comunitario dei primi tempi cristiani; 
coloro, invece, che non vogliono ammettere la possibilità di trovare nel 
Vangelo un aspetto sociale sono poi costretti a falsare il processo dello 
stesso perfezionamento individuale, non facendone una faticosa conquista 
sempre in fieri, ma un totale e rapido capovolgimento. 

Tra gli scrittori cristiani dei primi secoli, mentre si continua ad illu- 
strare il merito della scoperta del valore della personalità, si pone allo 
studio anche il problema dei rapporti con la società civile; in proposito, 
essi precisano sia il carattere dell’origine dello Stato, sia l'ambito dei suoi 
compiti, sia la facoltà dell’individuo di non accettare gli ordini ingiusti 
che gli vengono impartiti. Questa rivendicazione, che i martiri difesero 
con la loro stessa vita, torna ad onore dei cristiani, che spezzarono il 
totalitarismo statale e distinsero il settore dei valori religiosi da quello 
delle mansioni civili. 

Ma quando, con Costantino ed i successori, lo Stato stesso divenne 
cristiano, le cose mutarono e si ebbe una religione ufficiale, la repressione 
violenta delle eresie, ed altre manifestazioni assai lontane dall’originario 
spirito cristiano. I pensatori se ne resero conto, e sopratutto S. Agostino 
si rifugiò nella visione di una « civitas Dei », che sarebbe la vera socialità 
cristiana, ossia una comunità composta di uomini responsabili e collabo- 
ranti al bene collettivo. 

Nella storia successiva fu difficile realizzare quel bel programma, tut- 
tavia è sempre augurabile tener fede a quel proposito e tentare una sin- 
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tesi tra l'esigenza personalistica e quella sociale, come tanti nobili spiriti 
contemporanei hanno suggerito a rimedio delle odierne crisi e per il van- 
taggio dell’intera umanità. 


Il prof. Giuseppe Palomba, Ordinario di Economia Politica all’Univer- 
sità di Napoli, ha parlato sul tema: « Persona e collettività nel marxismo ». 

Egli pone in evidenza, innanzitutto, il carattere necessariamente ed 
originariamente sociale del cattolicesimo, talchè la dizione « cattolicesimo 
sociale » a lui appare un pleonasmo. E d’altra parte la dizione « sociali- 
smo ateo ed anticristiano » gli appare una contraddizione in termini. Ciò 
premesso espone sommariamente la genesi del pensiero filosofico di Carlo 
Marx, facendola risalire ad alcune equivoche definizioni della metafisica 
hegeliana e, più direttamente, al capovolgimento di Hegel operato dal 
Feuerbach. Come, infatti, quest'ultimo volendo reagire alla equivoca defi- 
nizione dello Spirito in Hegei, affermava che in realtà quello Spirito altro 
non rappresentava che l’alienazione fatta dalla natura da se stessa, così 
Marx, proseguendo nella serie delle deduzioni, affermava, che lo Stato 
era l'alienazione della società da se stessa ed il lavoro l’alienazione del 
lavoratore da se stesso. Donde le conclusioni implicite in tutta la visione 
marxistica risolventisi nelle tre negazioni fondamentali: negazione di Dio, 
negazione dello Stato, negazione della proprietà capitalistica. 

L’oratore passa, dunque, ad esaminare le deduzioni immediate che 
discendono da questa originaria concezione. Dalla esistenza dello Stato, 
quale classe organizzata per il monopolio del potere, derivano le due con- 
seguenze immediate; e cioè che la storia sia storia di lotta di classi, ed 
inoltre che il fondamento ed il connettivo della storia stessa sia da rin- 
venirsi nel succedersi e nell’evoluzione delle forme economiche. 

Successivamente il Prof. Palomba si sofferma a vagliare siffatte con- 
cezioni. Per quanto riguarda la lotta di classe egli riconosce che la lotta 
è indubbiamente un elemento della vita umana, ma non può aderire al- 
l’idea che essa sia l’unico mezzo per lo sviluppo dell’umana società e 
per l'evoluzione dei meno abbienti; in particolare egli richiede che il 
motivo preminente ed aprioristico sia piuttosto da rinvenirsi nella lotta 
interna che ciascun uomo deve compiere per l’elevazione di se stesso e 
per la realizzazione nell’ordine spirituale. In ogni caso, alla piccola guerra 
santa non può che precedere, accompagnarsi e sopravanzare la grande 
guerra santa. 

Per quanto riguarda il materialismo storico, l’oratore è d’accordo nel 
riconoscere la grande importanza che tale visione ha avuto nel lumeggiare 
molti fatti ed eventi storici non sufficientemente esplorati dalla storio- 
grafia anteriore. Tuttavia egli non ritiene di potere aderire all’idea che 
l'economia sia la determinante dello svolgimento storico; e ciò sia perchè 
la visione che pone come struttura la metafisica e la religione e come 
sovrastruttura tutte le altre forme dell'attività umana, compresa quella 
economica, riesce a spiegare cose a cui l’ipotesi materialistica non può 
giungere, sia perchè, volendo proprio porsi da un punto di vista del tutto 
scientifico e neutrale, fra economia e metafisica possono esistere rapporti 
di interdipendenza reciproca e non di causa ed effetto. 
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Alla fine il Prof. Palomba si è soffermato a lumeggiare la figura di 
Marx economista, che egli ritiene connessa non soltanto al Marx materia- 
lista, ma ben’anche alla corrente classica dell'economia che aveva preceduto 
l’opera del pensatore tedesco. Da tal punto di vista l'oratore ritiene rea- 
listica l’affermazione del plusvalore quale reddito essenziale della società 
capitalistica; vede in tutta la storia del capitalismo posteriore a Marx una 
evoluzione delle classi lavoratrici commista ad una difesa padronale, la 
quale ha spostato i termini del plusvalore in quello di un profitto di tipo 
monopolistico e poi di una quasi rendita molto lauta, dovuto il primo ad 
uno sfruttamento del consumatore generico, e la seconda ad una serrata 
lotta dei superstiti imprenditori monopolisti fra di loro (anche quest’ul- 
tima caratteristica del regime capitalistico sposta l’essenza della lotta di 
classe dai termini marxistici ortodossi). 

Concludendo l’oratore si sente autorizzato dalla disamina condotta sul 
pensiero marzxzistico ad opporre alle tre negazioni di Carlo Marx i tre 
canoni seguenti: 1) affermazione del Dio cristiano; 2) negazione dello stra- 
potere dello Stato, sia in forma atea che confessionale; 3) negazione del 
parassitismo capitalistico. 


Il Prof. Giuseppe Di Nardi, Ordinario di Economia Politica all’Uni- 
versità di Roma, ha trattato delle relazioni fra « Persona umana e ordi- 
namento economico ». La persona umana, intesa come soggetto di libere 
decisioni, che nella convivenza cerca una più piena estrinsecazione della 
propria capacità, agisce sempre entro le maglie di un ordinamento che ne 
limita la condotta. L’attività economica del soggetto è vincolata dal di- 
ritto. La società umana ha sperimentato nel corso millenario della sua 
storia i più vari tipi di ordinamenti. Oggi tutti gli ordinamenti in atto 
mostrano segni di crisi, cioè di insufficienza funzionale. L’oratore si è 
diffuso ad illustrare con fatti recenti i segni di questa crisi generale. Nel 
mondo occidentale, l'ordinamento che si fonda generalmente sulla inizia- 
tiva privata è sempre minacciata dalla esplosione di crisi economiche e 
dallo spettro della disoccupazione di massa. Sono crisi di abbondanza set- 
toriale, mentre nel mondo centinaia di milioni di persone vivono ancora 
nella più squallida miseria. Ad oriente, gli ordinamenti collettivistici sono 
costretti a modificarsi, abbandonando l'ideale rigidamente egalitario dal 
quale fu ispirata la loro instaurazione. Nell’economia collettivistica si sono 
dovuti ripristinare i salari differenziati per sostenere l'incentivo alle oc- 
cupazioni più impegnative, e si sono dovuti istituire premi vistosi ai 
dirigenti delle imprese per stimolarli ad evitare gli sprechi di risorse 
produttive. 

Questi due tipi estremi di ordinamenti riproducono imperfettamente 
nella concretezza storica i modelli astratti dell'economia di mercato e 
della economia pianificata dal centro. In realtà, gli ordinamenti in atto 
comportano tutti, in misura diversa, una combinazione di elementi tratti 
dai Gue modelli di ordinamenti tipici e tutti, in concreto, funzionano con 
difficoltà, cioè con spreco di risorse. La lezione che sembra si possa trarre 
dalla storia è che l'ideale economico (la più efficace utilizzazione delle 
risorse scarse per il più alto benessere dell’umanità) si attua molto im- 
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perfettamente; ma le imperfezioni possono essere denunziate e corrette 
soltanto se l'ordinamento rispetta la libertà della persona umana. Dove 
al cittadino è consentita piena libertà di opinione e di espressione egli 
può contribuire con la propria critica ad orientare l'opinione pubblica 
verso le riforme degli ordinamenti, necessarie a realizzare il bene comune. 

L'ordinamento in concreto è opera imperfetta degli uomini; ma la 
libertà della persona umana lo rende perfettibile. La civiltà occidentale, 
che è fermamente ancorata al principio del rispetto dalla persona umana, 
potrà trovare le vie della prosperità se saprà attuare l’ideale cristiano, 
che comanda ai popoli ricchi ed evoluti di associare sempre più larga- 
mente al loro progresso i popoli arretrati, che oggi costituiscono ancora 
la maggioranza dell’umanità. 


Il P. Benedetto D'Amore, O. P., ha tenuto la relazione sul tema 
« Filosofia e diritto della proprietà privata ». 

Ricollegandosi ai problemi che i precedenti relatori hanno suscitato, 
come il problema comunitario dei beni nelle prime comunità cristiane e 
nella dottrina dei SS. Padri, e il problema fondamentale del comunismo, 
che, secondo lo stesso termine, si concentra sopratutto nella comunità 
dei beni materiali, l'oratore ha fatto un’esame storico, dai SS. Padri ai 
teologi scolastici fino alle correnti collettivistiche e liberalistiche del nostro 
tempo, e una analisi dottrinale del problema della proprietà privata. 

La dottrina dei SS. Padri circa il diritto di proprietà si compendia 
nel principio che tutti i beni naturali sono ordinati al servizio dell’uomo 
e che legittimo è il loro dominio sia per possessione in comune, sia me- 
diante la proprietà privata. Pur additando la comunità dei beni come 
sistema ideale, essi mettono la proprietà privata come istituzione buona 
in se stessa, purchè sia frutto di lavoro, se ne faccia buon uso, e riconosca 
dei limiti nel suo diritto per poter ripartire il superfluo ai poveri. 

Tra i teologi scolastici S. Tommaso, prima d’ogni altro, chiarì i con- 
cetti filosofici fondamentali della proprietà. I beni della terra sono un ne- 
cessario mezzo per la vita dell’uomo. Perciò l’uomo può desiderarli e pos- 
sederli come mezzi per la sua sostentazione. Diventano un male se dal 
ruolo di mezzo passano a quello di fine della vita umana. Anche la 
ricchezza è legittima se viene ritenuta come mezzo e non come fine. La 
proprietà privata è più consona allo stato attuale decaduto dell’uomo, 
perchè più sollecitamente l’uomo procura ciò che è suo proprio di quello 
che è comune agli altri, perchè le cose umane distribuite così vengono 
trattate in modo più ordinato e senza confusioni, e perchè si salva meglio 
lo stato pacifico degli uomini. Questo concetto temperato della proprietà 
privata si apre all'uso sociale dei beni, al dovere di dare ai poveri il 
superfluo dopo aver provveduto ai propri bisogni, secondo le esigenze del 
proprio stato e della propria dignità familiare e professionale, al diritto 
dei bisognosi di impossessarsi in caso di estrema necessità dei beni del 
ricco necessari alla loro esistenza. Questa coscienza della socialità dell’uso 
dei beni distruggerebbe il senso egoistico o di avarizia nell'uomo e ripor- 
terebbe lo spirito evangelico dell'amore del prossimo e l’equilibrio nella 
società. 
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Francesco De Vitoria O. P. precisa ulteriormente la natura del diritto 
di proprietà. Lecita, pur che adempia al ruolo sociale, la distribuzione 
dei beni è di diritto delle genti, non di diritto naturale, altrimenti sa- 
rebbe invariabile e non ammetterebbe nessuna eccezione, nemmeno quella 
della possessione del bisognoso in caso di necessità o dello stato che può 
disporre dei beni di un privato in favore di altri, casi in cui le cose di- 
vengono comuni, nè verrebbe giudicato male il suo contrario, cioè la 
comunità dei beni, cosa riconosciuta da tutti valida e buona perchè at- 
tuata dalle società religiose. 

Sulla stessa linea sono i tomisti De Soto, De Medina, Banez, i quali 
approfondiscono ulteriormente la natura del diritto della proprietà pri- 
vata come diritto delle genti, distinto dal diritto naturale (che è uguale 
per tutti, invariabile ed ha principi per sè evidenti e conclusioni neces- 
sarie) e dal diritto civile che scende ai casi particolari dei cittadini. La 
proprietà privata è conseguenza non necessaria di due principi: bisogna 
conservare la pace nella società e bisogna assicurare i viveri necessari alla 
vita degli uomini. Principi che si potrebbero salvare anche con la co- 
munità dei beni, ma che si salvano meglio con la proprietà privata, os- 
servando la condizione degli uomini e il fatto storico della difficoltà di 
attuazione del comunismo delle cose nella proprietà civile, cosa pur buona 
e anche attuata in particolari comunità religiose. 

Non diversa, in fondo, è la dottrina di Toniolo, di Sturzo e di altri 
sociologi cristiani contemporanei, delle encicliche papali « Rerum nova- 
rum » e « Quadragesimo anno » e dell’insegnamento dell’attuale Pontefice 
Pio XII e dei filosofi e dei teologi della Chiesa oggi. 

Il comunismo odierno, fondandosi sul principio del materialismo dia- 
lettico e storico di Marx, in quanto la materia con il suo sviluppo sarebbe 
l’unica realtà da tener presente, considerando l’importanza della produ- 
zione e del lavoro come supremo od unico valore umano, e condannando 
la proprietà borghese, la ricchezza cioè fatta da alcuni imprenditori sul 
lavoro altrui, rovescia le ragioni classiche della proprietà privata, e vede 
nel comunismo dei beni la salvezza dell’uomo e della società. 

Il principio della materia come unica realtà costituente la persona 
umana (svalutazione dell’uomo nei suoi più alti e profondi ideali) e il 
non partire dai bisogni soggettivi dell'uomo e dalla condizione dello stato 
in cui esso si trova, portano ad una enorme stroncatura della persona 
e ad uno squilibrio umano e sociale a cui l’uomo per la sua natura spi- 
rituale, dotato di intelligenza e di libertà e di tutta una vita effettiva 
morale e religiosa, non potrà mai totalmente aderire. 


Il Prof. Renato Lazzarini, Ordinario di Filosofia all’Università di Bo- 
logna, ha parlato su « Il significato della comunità per la persona umana ». 
Nella sua esposizione egli dimostra come una vera riflessione sulla realtà 
dell’uomo porti al di là dell’individuo, all'uomo nei suoi rapporti sociali. 
L'individuo e la società sono l’involucro che protegge e promuove tutto un 
mondo di intenzioni, di significati, di disegni, di motivazioni ideali per- 
seguibili intenzionalmente, il cui complesso costituisce quella che, a dif- 
ferenza di società, si può chiamare comunità. 
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La vita di ognuno si svolge in una certa atmosfera impalpabile, si, ma 
presente e operante, fatta di allusioni, stati, costumi mentali, accenni a 
modi dell’essere che trascendono la sfera dell’immediatezza « naturale » e 
conferiscono all’esistenza stessa il loro valore. 

Già il Mounier e il Berdiaeff avevano messo in rilievo i caratteri della 
persona e comunità in opposizione a individuo e società, Ora l’applica- 
zione a questo binomio, persona-comunità, da parte dell’analisi fenome- 
nologica, quale è quella per es. del Berger con la sua finissima analisi 
della solitudine, permette di scoprire il mondo più vero dell’io. 

Questo tuttavia si svela come la compresenza o co-esistenza di altro 
io, con un tu che lo trascende e col quale si accorge di trovarsi in un 
colloquio, che poteva essere stato dimenticato per una specie di distra- 
zione dello spirito. Siamo a quell’esprit du dialogue in cui molti trovano 
lo strumento adatto per esprimere ciò che sembrerebbe inesprimibile. 
Dal logos si è passati al monologo, da questo ora si passa al dialogo. E 
l’esprit du dialogue esige disponibilità verso l’altro, ascoltazione dell’al- 
tro, attrazione dell’aitro, inoggettivazione nell’altro, in fondo dichiarazione 
del primato dell’altro. 

Alla base, al fondo della costituzione di una o della comunità che 
le persone formano, sta un patto tra di loro, cioè uno status, il cui ca- 
rattere sia un atto di fedeltà non provvisorio ma definitivo: definitivo 
nel senso che sia a fondo perduto senza riserve. Nella sua intenzionalità 
lo spirito va oltre tutti i limiti imposti nell’ambito della situazione indi- 
viduale ed ambientale, ed è in questo abbandonarsi a qualcosa, a qual- 
cheduno di incommensurabile, d’inesprimibile e d’infinito che gli uomini 
possono incontrarsi, non come estranei o indifferenti, ma come amici. 

Tradire questo patto significa ammettere un processo di dissoluzione, 
che le formule umanitarie riescono difficilmente ad arrestare. L’umani- 
tarismo non è l’umanesimo. Esso si aggira ai poli opposti dell’individua- 
lismo e del totalitarismo, che denunciano, entrambi, un processo di di- 
sumanizzazione. 

La comunità è il complesso dei valori, che a loro volta sono frutto 
di libertà, così come ad un supremo atto di libertà si attinge quello che 
è gerarchizzazione di valori. 

Il Prof. Lazzarini finisce affermando con il Bastide come tutto di- 
pende da una opzione tra amicizia e inimicizia, tra una dialettica della 
posizione e una dialettica della dissoluzione. 

Della comunità, come complesso delle intenzioni degli uomini, si 
può ripetere quello che si dice della cultura o della vita dello spirito: 
essere essa un comportamento e una reazione totale ai problemi eterni 
insiti nella esistenza umana, 


BENEDETTO D’AMORE O. P. 
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« PERSONA E SOCIETA’ » 
ALLA SETTIMANA SCIENTIFICO-FILOSOFICA DI SALERNO 


Con la partecipazione di S. E. l’On.le Maria Iervolino, Sottosegre- 
tario di Stato alla Pubblica Istruzione, nell'Aula Magna del Liceo Statale 
«Torquato Tasso » di Salerno, alla presenza di S. E. il Prefetto di Salerno, 
del Questore, del Provveditore agli Studi, di altre Autorità locali, di pro- 
fessori e professionisti, di un numeroso e scelto pubblico, il 14 aprile ha 
avuto inizio la Settimana Scientifico-Filosofica promossa dal Centro Ita- 
liano di Studi Scientifici Filosofici e Teologici e dedicata allo studio del 
problema dei rapporti tra « Persona e Società ». 


Il Preside del Liceo Prof. Ferruccio Incutti con appropriate e cortesi 
parole ha espresso il saluto e il ringraziamento a S. E. l’On.le Iervolino, 
alle Autorità, agli Organizzatori, a tutti gli intervenuti per aver voluto 
in così cospicuo numero e con tanto slancio aderire a questa iniziativa 
culturale e filosofica, grazie alla sete naturale di sapere che caratterizza 
ancora l’uomo. A conclusione delle sue parole di presentazione ha augu- 
rato che in questa nostra epoca di tecnica e di progresso, l’uomo non 
perda la visione della sua dignità e grandezza e il contatto con l’Asso- 
luto, con Dio. 


S. E. l’On.le Maria Iervolino ha aperto la Settimana di Studio con 
una Introduzione dal tema « Attualità storica degli studi sull’uomo ». Essa 
ha brevemente dimostrato come questi studi siano quanto di più attuale 
e vivo esista nel campo della ricerca nel tempo presente. Partendo da 
una definizione data dal S. Padre alla persona umana, cioè come unità 
psicosomatica governata dall’anima, passa in rassegna alcune false con- 
cezioni dell’uomo, che o riducono l’uomo ad un atomo di un organismo 
più grande, come avviene negli Stati totalitari ed assolutistici, o esage- 
rano il suo significato sino a farne un assoluto, come accade nel superuomo 
di Nietzsche. Propone indi dei problemi: a differenza di altri tempi in cui 
l’uomo ha corso il pericolo di non essere compreso dall'ambiente in cui 
è pur inserito, oggi ha possibilità di studiare se stesso e la società in cui 
vive. Pur riconoscendo ia possibilità di una disintegrazione della perso- 
nalità per la ricerca della verità e per lo studio dell’uomo sotto i suoi 
vari aspetti, come si può vedere dagli studi recenti delle leggi, della 
genetica, della vita e del suo orientamento, della giustizia, dei diritti della 
persona e della collettività, l'oratore osserva che questa disgregazione è 
lecita solo in vista di una migliore conoscenza della personalità umana 
nella sua unità e nel suo maggiore potenziamento e sviluppo. Per cui 
auspica il ritorno alla concezione unitaria dell’uomo della filosofia clas- 
sica e cristiana, secondo la dottrina e lo spirito di S. Tommaso. 


Il P. Benedetto D'Amore O. P., ha svolto la prima relazione ufficiale 
della Settimana di studio sul tema generale « Persona e società ». 

Egli, dopo una breve introduzione sul significato valore ed estensione 
dello studio dell’uomo nel nostro tempo, ha in una prima parte della 
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sua relazione esposto un’approfondita storica analisi del concetto di per- 
sona sotto l'aspetto dinamico nelle varie concezioni della teoria dei valori 
di Scheler, dell’esistenzialismo di Heidegger, del personalismo di Berdiaev, 
del rivoluzionismo comunitario del Mounier, dell’intenzionalismo di Laz- 
zarini, dell'’umanesimo di Sciacca, dello spiritualismo di altri pensatori 
italiani e stranieri, del materialismo marzxistico, 

A queste concezioni che, pur avendo in sè una parte di vero, tendono 
tuttavia ad un estremo di assolutezza o di sopravalutazione dello spirito 
o della materia nell'uomo, il relatore fa seguire l’esposizione della con- 
cezione della persona nella filosofia classica, della persona, nella defini- 
zione boeziana di « sostanza individua in natura razionale », che in debita 
valutazione ed equilibrio tiene il ruolo del corpo e dello spirito, le esi- 
genze della natura e della libertà. 

Necessario è sembrato il richiamo a principi filosofici, metafisici della 
natura della persona umana, alle questioni del principio d’individuazione 
e del costitutivo della persona per fondare un sufficiente concetto di per- 
sona che resista a quelle estreme insufficienti concezioni e spieghi l’uomo 
nelle sue naturali ovvie insopprimibili esigenze. 

Principio di individuazione è, anche per l’uomo, la materia. Entra 
questa come parte costitutiva sostanziale della specie umana. Voler di- 
menticare o trascurare la materia o il corpo nella costituzione della per- 
sona e nelle ulteriori necessarie conseguenze e applicazioni può essere 
causa, come lo è di fatto, del pericolo d’una concezione ideale, platonica, 
particolare, non reale e totale della persona. 

La persona umana, evidentemente, non si esaurisce nella materia, ma 
è composta essenzialmente anche di forma, e di una forma speciale, spi- 
rituale, caratteristica, che la distingue dagli altri viventi e la pone in 
una determinata specie. Mentre gli altri esseri viventi non hanno dominio 
dei propri atti, non hanno in se stessi il principio della propria attività, 
per cui sono mossi da altri o dalla natura ed hanno una certa dipendenza 
e relatività nell’operare, la persona è sussistente nel suo essere, agisce 
per sè, ha in sè il principio della propria attività, ha una certa auto- 
nomia e assolutezza nell’agire, è «sui juris ». Perciò la persona significa, 
secondo S. Tommaso, « ciò che è perfettissimo in tutta la natura creata, 
ciò che è sussistente nella natura razionale », la quale natura razionale 
inclute a sua volta la volontà, che è l’appetito della ragione, e quindi 
la libertà. 

La seconda parte della relazione, sul concetto di società e sui suoi 
rapporti con la persona, è un logico sviluppo della concezione della per- 
sona nel campo etico, nel regno dei beni e dei fini, che per la sua com- 
posizione di anima e di corpo e in virtù della sua natura razionale l’uomo 
può e deve raggiungere. 

Sono perciò valide, vere e giustificate società quelle che si preoccu- 
pano in prevalenza del bene del corpo e della vita naturale dell’uomo, 
senza però opporsi al bene dello spirito, come per esempio sono gli 
Stati; e valide, vere e giustificate società sono quelle, come la Chiesa, 
che si preoccupano in prevalenza del bene dello spirito e della vita so- 
prannaturale dell’uomo. Valida è, secondo una distinzione di Maritain 
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la società - collaborazione, tondata sul bisogno, richiesta dall'uomo per 
indigentiam, e valida è la società-amicizia, fondata sull’amore, esigita 
per abundantiam. 

La società nasce primariamente dall’insufficienza dell’uomo singolo, 
dal fatto che la capacità produttiva personale di un uomo è inferiore alle 
sue necessità, ai suoi bisogni. La società nasce per l’uomo, per il suo 
benessere e la sua felicità. La felicità che l’uomo ricerca è costituita dallo 
sviluppo integrale e armonico della persona, cioè di tutti i suoi aspetti 
spirituali e materiali. Quanto più una società si avvicina al raggiungi- 
mento del fine dell’uomo, tanto più è perfetta. 

La società non è una sostanza, nè una realtà oggettiva opposta alle 
persone che la costituiscono, è una realtà di ordine, di coordinamento, di 
rapporto tra gli uomini, che attraverso il bene comune raggiungono meglio 
il proprio bene individuale, e che stabiliscono il fine alla stessa società. 
Per questo la persona rimane sempre superiore alla società, e la società che 
dimentica questa superiorità della persona tradisce la sua vera missione. 


Il Prof. Giuseppe Palomba, Ordinario di Economia Politica all’Uni- 
versità di Napoli, ha parlato su « Persona e collettività nel marxismo », 
e la relazione del Prof. Paolo Brezzi, Ordinario di Storia del Cristiane- 
simo all’Università di Napoli ha avuto per tema «Persona e comunità 
nella tradizione cristiana ». 

Queste relazioni nelle linee essenziali hanno avuto, più o meno, uno 
sviluppo simile a quella tenuta nella Settimana di Studio di Napoli, a 
cui rimandiamo per non ripeterci e per ovvie ragioni di spazio. 


Il Prof. Pietro Prini, dell’Università di Genova, ha parlato sul tema 
« L’ìîo e gli altri nell’esistenzialismo ». 

Partendo dalla situazione reale in cui «il problema dell’altro » è 
emerso nella filosofia contemporanea, trova che la concezione dell’uomo 
d’oggi è molto lontana dalla chiusa monade leibniziana «senza porte e 
senza finestre », dall'uomo autocoscienie o riflesso su se stesso. Noi siamo 
nella strada, egli dice con Heidegger, nel frastuono di una folla anonima 
che ci urta e ci ferma o ci spinge, che c’impone i suoi segnali e le sue 
chiacchiere, i suoi slogans pubblicitari o i suoi suggerimenti politici, le 
sue abitudini e i suoi gusti. La zona già « sacra » del mondo privato tende 
sempre più a restringersi fino a scomparire. Così le nostre stesse case 
sono invase da questa ossessionante presenza degli altri senza nome. Non 
siamo più noi che pensiamo o gustiamo o decidiamo, ma gli altri per 
noi. Il tramite diretto ed impegnativo tra il nostro pensiero e l’essere è 
spezzato da un mondo fittizio di pensieri inverificati, da una nebbia di 
parole senza responsabilità. 

E’ avvenuta una specie di rovesciamento totale dell’esaltazione dell’io 
o del soggetto o dell’autocoscienza delle precedenti filosofie. Le conquiste 
della filosofia moderna (il cogito di Cartesio, l'autonomia della coscienza 
morale di Kant, l’ottimismo pedagogico di Rousseau), devono cedere il 
passo alla realtà della nostra estraneazione, del risolversi nell’anonimia 
della folla. Crollo, dunque, del mito soggettivistico, d’un pensiero proprio 
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o di una relazione tra maestro e discepolo, l'imposizione dell’anonimo, della 
folla, di maestri senza nome, sviluppo del significato e valore degli «altri». 
Problema affrontato nella sua concretezza dalla filosofia della collet- 
tività, dalla filosofia della comunità, dalla filosofia della coesistenza. Tra- 
lasciando le prime due forme di filosofia, l'oratore si ferma sulla terza, 
sull’esistenzialismo, in cui, con il Mounier, rileva il cominciare della trat- 
tazione del problema degli « altri », e di cui espone due opposte fenome- 
nologie dell’esperienza dell’altro, quella di Sartre e quella di Marcel. 

Per Sartre non si tratta soltanto della ricerca di una nostra maniera 
di realizzare la presenza dell’altro, ma della presenza in noi dell’altro in 
quanto tale; non di cogliere, in senso pirandelliano, quello che l’altro è 
per me, ma quello che l’altro è per sè, indipendentemente dalla mia sim- 
patia e valorizzazione, in quanto anzi non lo voglio e non lo vedo. Non 
l’altro che è veduto da me, ma l’altro come colui che mi vede. Se c’è 
l’altro che mi guarda, io non sono più libero, non sono più soggetto, non 
sono più io, ma sono natura, cosa, oggetto, mi esteriorizzo. « Se c’è un 
altro, chiunque esso sia, dovunque esso sia, qualunque sia il suo rap- 
porto con me, senza che egli agisca su di me, altrimenti che col puro 
sorgere del suo essere, io ho un di fuori, io ho una natura; la mia caduta 
originale è l’esistenza dell’altro ». 

Si spiega così come Sartre possa dire che « l’inferno sono gli altri ». 
E’ possibile una reazione o una liberazione facendo a nostra volta schiavo 
l’altro, prendendolo con la stessa sua rete, facendolo nostro « oggetto ». 
« Il conflitto è il senso originale dell’essere per gli altri ». 

Significativa è la degradazione delle virtù cristiane, come il pudore, 
il riserbo, la discrezione, il raccoglimento, l’umiltà, sino a farne astuzie 
nel vedere senza esser visto; come l’amore, sino a farne il progetto di 
farsi amare e a dargli un significato prettamente egoistico. 

Per l’oratore una filosofia della presenza e della coesistenza non può 
far a meno di tener presente queste ambiguità e questi abissi, almeno 
da un punto di vista negativo. 

Del tutto diversa è la fenomenologia dell'amore e degli altri di Mar- 
cel. Dopo un accenno alle categorie dell’essere e dell’avere, che costitui- 
scono in un certo senso la metafisica di Marcel, il prof. Prini si diffonde 
nella spiegazione della disponibilità come caratteristica dell'amore. 

Il nostro «essere insieme » ci svelerà genuinamente la sua natura, 
quando noi saremo « disponibili » alla presenza dell’altro, cioè non occu- 
pati o preoccupati di noi stessi, ma liberi perchè sorga dinanzi a noi la 
libertà. In opposizione a Sartre che ammette l’oggettivazione come con- 
dizione e conseguenza dell’ atteggiamento dell’ amore egoistico, Marcel 
tende a risolvere il mistero dell'amore con la sua inoggettivabilità. 

Caratteristica però ancora più profonda dell’amore è il costituirsi o 
crearsi, in una comunione, dell'io e del tu, dell'amante e dell’amato. 
L’amore è creatore della personalità del «tu» e dell’« io ». Io «sono » in 
quanto amo e in quanto sono amato, cioè a dire in quanto gli altri sono 
per me ed io per loro, L’«io» non è una realtà isolabile, e non può co- 
gliersi come persona se non in riferimento ad una certa economia spiri- 
tuale in seno alla quale la mia esistenza può conservare un senso ed un 
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valore. L’amore è una reciprocità creativa. Amare un essere è attendere 
da lui qualche cosa d’indefinibile, d’imprevedibile; è dargli nello stesso 
tempo in aualche maniera, il mezzo di rispondere a quest’attesa. E° at- 
tendere e donare. Amare un essere è dirgli: tu non morrai. 

L’amore è compresenza di possibilità, d’inesauribilità. Proprio per 
questo esso è attestazione di Dio, sorgente dell’inesauribile. La negazione 
di Dio è il rifiuto dell'amore. 


Il Prof. Paolo Filiasi Carcano, Ordinario di Filosofia Teoretica all’Uni- 
versità di Napoli, ha parlato sul tema «Il problema della convivenza nel 
pensiero contemporaneo ». 

Dopo aver additato la ragione pratica del tematizzarsi, esplicitarsi e 
acutizzarsi del problema della convivenza nel nostro tempo più che in 
ogni altro, in quanto le precedenti soluzioni teoriche non sarebbero più 
operanti, l’oratore esamina il termine della convivenza, 1’« altro », sotto 
tre storiche prospettive. 

La prima prospettiva è quella religioso-cristiana, in cui l’« altro » uomo 
è visto come creatura e immagine di Dio. E’ prospettiva in funzione teo- 
logica: il suo problema fondamentale oil suo diretto interesse è Dio. 
L’accentuazione del rapporto con Dio si vede specialmente nel mistico. 
Attraverso Dio, in rapporto a Dio, viene considerato l’uomo. Anche l’amore 
del prossimo del Vangelo intrinsecamente entra nel Regno di Dio. Que- 
sta prospettiva si fonda sul presupposto teologico, comporta perciò una 
concezione tutta speciale di vita di rapporto con Dio, e trascura il vero 
problema della convivenza. 

La seconda prospettiva è quella umanistica o storicistico-idealista, in 
cui si ha una concezione autonoma dell’uomo, in quanto l'uomo vien visto 
‘per quello che fa, come artefice che costruisce la storia, in cui, come 
nell’icealismo, si parla dell’Io universale, ma viene trascurata la singo- 
larità dell’uomo nei suoi sentimenti più profondi, quali sarebbero, per 
esempio, l’amore e la pietà. Il problema dell’ altro » viene deluso. Si 
vede nell’« altro » un compagno di viaggio, un uomo dotato come noi di 
libertà, e si ha una concezione diversa dalla precedente nei rapporti uma- 
ni, si ha un moralismo anche degno di rispetto, un’etica autonoma; ma 
anche in questa prospettiva il vero problema della convivenza non viene 
affrontato in pieno e direttamente. 

La terza prospettiva è quella biologico-evoluzionistica, in cui l’uomo 
viene considerato come un animale, il più progredito e sviluppato di que- 
sto mondo, e l’« altro » viene definito in rapporto agli istinti e ai bisogni, 
ed è considerato come un concorrente o un nemico. L’etica di questa pro- 
spettiva è piuttosto utilitaristica. 

Il relatore si domanda fino a qual punto queste prospettive siano 
pienamente valide ed efficaci e realmente vissute e capaci di formare e 
regolare la convivenza. 

E’ un fatto, notato d’altronde da molti filosofi e psicologi, che la con- 
vivenza oggi è in crisi. La crisi e la problematizzazione della convivenza 
dimostrano che queste prospettive non sono più operanti. 
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Da questo stato di crisi e di problematizzazione della convivenza sorge 
la riflessione su di essa. 

Un’esame dell’esistenzialismo, della psicanalisi freudiana e del mar- 
xismo porta ad un comune maggiore riconoscimento dei rapporti sociali, 
della comunicazione con gli altri. Ma l’esistenzialismo, d’altra parte, si 
distingue dalla psicanalisi e dal marxismo, correnti riconosciute come 
troppo naturalistiche e biologiche, per la sua valorizzazione della persona 
umana, per il tendere verso l’autentico, per la difesa della dimensione 
metafisica religiosa dell'uomo, per il sentire l’infinità e la misteriosità 
della vita umana. 

Il Prof. Filiasi Carcano inoltre si sofferma a notare il rinnovamento 
della scienza di oggi, che non sarebbe più ripetizione di vecchi schemi 
della scienza classica, e a rivalorizzare il suo sviluppo, per quanto riguarda 
il problema della persona e della convivenza, come si può vedere dalla psi- 
cosomatica, dalla psicoterapia, dalla psicologia e da altre scienze dell’uomo. 


Il Prof. Renzo Canestrari, Ordinario di Psicologia al Magistero di 
Salerno, ha parlato sul tema « Autonomia psicologica e ruoli sociali ». 

L’oratore, dopo aver messo in evidenza come la considerazione del 
rapporto persona-società sia manchevole nelle impostazioni filosofiche 
idealistiche e deterministiche, vede nella fondazione scientifica della psi- 
cologia funzionale e genetica l’inizio di una esatta valutazione del rap- 
porto individuo-ambiente. 

Tale rapporto è infatti al centro della indagine psicanalistica e della 
psicologia speciale. Cita le osservazioni di Spitz sulla importanza dei primi 
rapporti interpersonali e prosegue analizzando l’incontro fra il bambino 
ed i ruoli sociali a lui circostanti (padre, madre, fratello, altri adulti) nelle 
diverse culture sociali richiamandosi agli studi differenziali e comparati 
della Mead, Linton, Kardiner e Frenkel-Brunswich, analizzando in par- 
ticolare la funzione dei metodi disciplinari delle prime età e la conse- 
guente nozione di frustrazione. 

Dopo aver dato evidenza alle reazioni più tipiche alle frustrazioni 
l'oratore si sofferma sulla formazione nel fanciullo della terza infanzia, 
di alcuni stereotipi mentali circa la funzione e le aspettative dei ruoli so- 
ciali, meglio esperibili nelle varie culture o sub-culture. Richiamandosi 
alla importanza della conoscenza circa il modo come il fanciullo perce- 
pisce e vive questi mali l’oratore espone l'indagine della Mead sulla 
adolescenza in una società primitiva per mettere in evidenza la funzione 
che hanno i determinanti sociali sullo sviluppo psichico della persona e 
sul suo aggiustamento nell'ambiente sociale in cui vive. Cita a questo 
proposito come la stessa psicologia generale studi oggi, nel laboratorio, 
l’azione dei fattori sociali sulle varie funzioni psichiche, la percezione in 
particolare. 

Le conclusioni portano l’autore ad auspicare una maggiore fonda- 
zione scientifica alle istituzioni sociali che sono chiamate ad essere mag- 
giormente responsabili della educazione al rapporto di convivenza in ogni 
settore (famiglia, scuola, industria, organi giudiziari, ecc.). 
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Mons. Antonio Piolanti, Il mistero della Comunione dei Santi nella Rive- 
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La religione cattolica è anzitutto comunione di pensiero, di amore 
e di vita tra Dio e l’umanità, per effetto dello stato di grazia. Ma essa è 
altresì, di conseguenza, comunione di vita spirituale e soprannaturale con 
l'umanità. Gli uomini, infatti, sono figli di uno stesso Padre celeste, re- 
denti dal Sangue divino del medesimo ed unico Salvatore e Mediatore, 
animati da un identico Spirito santificatore, nutriti dello stesso Pane di- 
sceso dal cielo. « Unico pane e unico corpo formiamo noi pur essendo 
molti, poichè tutti partecipiamo dell’unico pane » (I Cor. 10,17). Al mi- 
stero della comunanza di vita con la SS. Trinità, abitante nell’anima dei 
fedeli in grazia, corrisponde quindi il mistero della Comunione dei santi, 
che dalla vita di grazia attingono identità di vita divina, di attività 
soprannaturale, di aspirazione e di eterno destino. E così, mentre la pre- 
senza di Dio Uno e Trino rende possibile, facile e gaudioso l'adempimento 
del primo e principale dei comandamenti, l’amore di Dio; nella Comu- 
nione dei Santi si attua, fiorisce e porta sempre più squisiti frutti il .se- 
condo comandamento, simile al primo, l’amore del prossimo come. noi 
stessi. 

L’esistenza della Comunione dei Santi è verità o dogma di fede per- 
chè creduta sempre e dovunque come verità rivelata, trasmessa dalla 
Tradizione, insegnata dal Magistero ordinario e universale della Chiesa. 
Tale Comunione è necessaria, affinchè la religione sia umana, cioè so- 
ciale. Appare perciò, anche in questo caso, quanto mirabile sia l'armonia 
tra l’ordine della natura e l’ordine della grazia, e come questa, anzi che 
opporsi alle più intime e nobili aspirazioni della prima, le purifichi, le 
elevi e le sublimi. 

Sul mistero della Comunione dei Santi, ch'è indubbiamente una delle 
verità più consolanti della dottrina cattolica, ha voluto richiamare l’at- 
tenzione, sia del clero che dei fedeli, il Rev.mo Mons. Piolanti, già così 
benemerito nel campo della cultura cattolica. Il volume, ch’egli ha de- 
dicato a questo articolo del Credo cattolico, se è ponderoso di mole e 
denso di pensiero (quasi l’intera Somma Teologica riassunta ad illu- 
strazione di questo mistero), è tuttavia agile di stile e pervaso di un 
vivo senso della sublime realtà, che rende l’opera non solo luminosa ed 
istruttiva per la sua organica e completa struttura, ma anche deliziosa 
e fruttosa allo spirito del lettore. 

Volendo dare anzitutto uno sguardo complessivo all’opera, non pos- 
siamo non riconoscere che siamo davanti al « primo e completo trattato, 
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che la teologia cattolica presenta sul suggestivo tema della Comunione dei 
Santi». E’ questa la presentazione che l’Autore stesso fa, sia pure in 
forma dubitativa, del suo egregio lavoro. Ed egli aggiunge, con la mo- 
destia proprio dello studioso umile e sapiente: « Non ho certo la pre- 
sunzione di aver dato fondo all’universo, ma ho la coscienza di aver 
lavorato con impegno per offrire al più largo strato di lettori la possi- 
bilità di gustare la ricchezza del dogma della Comunione dei Santi, di 
comprenderne e apprezzarne l’intimo significato e la perenne vitalità ». 

L’opera comprende due parti. Nella prima (La Comunione dei Santi 
nella Rivelazione) il ch.mo Autore, valendosi dei più qualificati studi in 
materia, ha tracciato con chiarezza e abbondanza di testi lo sviluppo 
omogeneo che il dogma della Comunione dei Santi ha avuto nel corso 
della vita della Chiesa, dalla sua origine per divina rivelazione scritta 
od orale, al suo lento e graduale progresso attraverso i Padri apostolici 
gli apologisti e polemisti del secondo secolo, i grandi Padri del quarto 
e quinto secolo. 

Nella seconda parte (La Comunione deiì Santi nella Teologia - Sin- 
tesi dottrinale) Mons. Piolanti ha cercato di determinare il significato 
intimo della Comunione dei Santi, indagandone i fondamenti: Dio, fonte; 
Cristo, centro; lo Spirito Santo, propulsore; la Gerarchia, principio rea- 
lizzatore; la Grazia e la Carità, cause formali; l'Eucaristia, simbolo e at- 
tuazione; mettendone poi in luce i beni, frutto del contributo di Cristo, 
mediante i Sacramenti; della Chiesa, attraverso gli atti della Liturgia; 
dei singoli fedeli, in virtù del merito, delle soddisfazioni e delle indul- 
genze. Infine, l'Autore si indugia a considerare i benefici della Comu- 
nione dei Santi, contemplandoli sia in senso orizzontale: la Chiesa mi- 
litante, la Chiesa sofferente, la Chiesa trionfante; sia in senso verticale: 
Chiesa militante e Chiesa sofferente; Chiesa militante e Chiesa trionfante. 

Anche limitandosi a questa semplice visione d’insieme, il lettore com- 
prenderà facilmente quanto arduo e paziente sia stato il lavoro di ana- 
lisi e di sintesi compiuto dall’esperto teologo, che per primo ha regalato 
agli studiosi cattolici un saggio quasi completo, per documentazione po- 
sitiva e indagine speculativa, di teologia scientifica sul grande mistero. 

Quali sono i pregi specifici del volume? Basti accennarne alcuni. 
Nella prima parte, è merito dell’Autore l’aver rilevato, a conclusione del 
suo esame sul significato che il termine « Santì » ha nei più antichi testi 
(Niceta, Fausto di Riez, Sermones pseudo-agostinani) i due aspetti, per- 
sonale e reale, i quali vengono fusi in una sola realtà. 

Dall'esame intorno alle idee più fondamentali del Vecchio Testa- 
mento, Mons. Piolanti deriva giustamente l’affermazione dominante, an- 
che se implicita o in termini equivalenti, di una profonda solidarietà di 
natura che unisce tutti gli uomini tra loro e nei confronti di Dio. Soli- 
darietà che verrà ancor meglio affermata e perfezionata nel Nuovo Te- 
stamento, grazie alla rivelazione e alla grazia di Cristo. 

Ricco di luminose idee, quasi splendore riflesso della tradizione di- 
vina, è l’ « excursus » che Mons. Piolanti ha condotto attraverso il va- 
stissimo campo dei Padri, così da poter concludere che «tutti gli ele- 
menti sono (in essi) presenti» (p. 330). E’ infatti dottrina ad essi co- 
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mune che la Comunione dei Santi non è soltanto un vincolo morale, ma 
anche fisico, ontologico, specialmente mediante l'Eucaristia. 

Pregio della seconda parte, dedicata alla sintesi dottrinale, è soprat- 
tutto quello di offrire al lettore il significato esatto, completo della Co- 
munione dei Santi. « Questa espressione, scrive l'Autore, racchiude nel- 
l’indeterminatezza della formula un triplice aspetto rivelato: Comunione 
dei Santi, cioè dei fedeli che militano su questa terra; comunione dei 
Santi, cioè comunità e comunicazione con i fedeli che godono nella patria; 
comunione dei Santi, cioè comune partecipazione ai beni sociali di tutta 
la Chiesa » (pp. 558-559). 

E’ questo triplice aspetto che viene appunto indagato e illustrato nei 
suoi fondamenti, nelle sus cause, nei suoi elementi costitutivi. 

« Come espressione della stessa realtà, la Tradizione ha coniato la 
formula ’ Comunione dei Santi’. Scrittura e Padri ne svelano il mi- 
stero e ne descrivono gli aspetti» (p. 350). I teologi, e principalmente i 
grandi Scolastici, ne sviluppano e completano la dottrina. 

Infine, va tributata particolare lode a Mons. Piolanti per il posto 
c'onore da lui riservato al pensiero dell’Aquinate nella sintesi dottrinale. 
Dalla lettura e illustrazione dei testi di S. Tommaso, riportati con sin- 
golare padronanza dall’Autore per determinare e spiegare la natura, le 
leggi, l'oggetto e il soggetto della Comunione dei Santi, si ha la per- 
suasione che anche su questo «immenso palazzo, dalla facciata maestosa 
e splendente », ch’è la Comunione dei Santi, la luce del Sole d'Aquino si 
è posata a profusione, diradando almeno in parte, con l’acume della sua 
mente illustrata dalla fede, la tenebra che avvolge ogni mistero so- 
prannaturale. 

Al bel volume dell’illustre Mons. Piolanti l’augurio cordiale ch’esso 
trovi vasta e profonda eco nella mente e nel cuore dei lettori, i quali 
così ammireranno e gusteranno nella Comunione dei Santi quella so- 
vrabbondanza di vita divina che il Verbo di Dio, incarnandosi, ha do- 
nato al mondo, « quasi torrente ch’alta vena preme ». 


Luigi Ciappi O. P. 


Enciclopedia Filosofica - Istituto per la Collaborazione Culturale - Ve- 
nezia - Roma - 4 Volumi - 1957-1958. 


E’ uscito, alla distanza di meno di un anno dal I Volume, il IV ed 
ultimo Volume dell’Enciclopedia Filosofica. 

All’apparire del I Volume venne promessa una larga e adeguata re- 
censione a tutta l’opera. Per guadagnar tempo però e per comodità dei 
lettori dobbiamo seguire solchi già scavati. 

Non è facile esporre sia pure nelle sue schematiche linee, in una 
proporzionata misura, il contenuto di una Enciclopedia, per giunta fi- 
losofica e voluminosa, come la presente. Cosa più difficile ancora è voler 
dare un giudizio di valore o di critica, 
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Per sottrarci a simile disposizione e a questo giudizio, abbiamo cre- 
duto più opportuno, per i lettori, riportare su questa pagina un'intervista 
che, sulla natura e i fini dell’Enciclopecia Filosofica, ha concesso ad 
alcuni giornalisti di Bologna il Prof. Felice Battaglia, Presidente della 
Società Filosofica Italiana e uno dei principali responsabili del recente 
movimento filosofico in Italia, nonchè membro del Comitato direttivo 
dell’Enciclopedia. Essendo egli ben addentro nell’impostazione del pre- 
sente lavoro, più d’ogni altro può parlarci delle caratteristiche di questa 
opera che fa onore agli uomini di pensiero d’Italia. 


L’Istituto per la Collaborazione Culturale diretto dal Centro di Studi 
Filosofici di Gallarate ha pubblicato, sotto gli auspici del Ministero della 
Pubblica Istruzione e delle Fondazioni Giorgio Cini ed Enrico Lossa, una 
monumentale Enciclopedia Filosofica in quattro volumi stampati da San- 
soni ormai esperto in iniziative enciclopediche, in elegante e accurata 
edizione. Ne ha curato la compilazione un comitato direttivo composto 
dei proff. Felice Battaglia, Carlo Giacon, Augusto Guzzo, Umberto A. Pa- 
dovani, Michele F. Sciacca. Ne faceva parte anche Luigi Stefanini, re- 
centemente scomparso. Fra i direttori di sezione sono inoltre Giovanni 
Calò, Marino Gentile, Luigi Pareyson. La redazione, composta da una 
decina di redattori e da altrettanti aiuti redattori, è affidata alla dire- 
zione del Prof. C. Giacon e del Prof. A. M. Moschetti. 


Una nota introduttiva illustra l’opera, che non ha precedenti nella 
letteratura filosofica italiana e straniera, che vuole essere non soltanto 
un dizionario, ma una enciclopedia sistematica che raccoglie più di do- 
dicimila voci le quali elencano e ordinano la materia filosofica enorme- 
mente allargatasi, ramificandosi e specificandosi. La Enciclopedia costi- 
tuisce appunto un panorama vasto e nello stesso tempo particolareggiato 
e articolato della cultura filosofica attuale. L’opera alla quale hanno col- 
laborato studiosi italiani e stranieri, ordinata per autori e per concetti 
e fornita d’illustrazioni, aspira ad entrare nel vivo del discorso filosofico 
e dà largo posto anche ad autori e ad argomenti che con la filosofia hanno 
una qualche connessione storica e teoretica: diritto, scienza, politica, ecc. 


A migliore e più particolareggiata illustrazione della Enciclopedia è 
parso opportuno porre alcune domande al prof. Felice Battaglia: 

— L’Enciclopedia — è stato chiesto innanzitutto al Prof. Battaglia — è 
espressione di una scuola o rispecchia le correnti dominanti del pensiero 
contemporaneo? 

— L’idea di una Enciclopedia filosofica — egli ha risposto — è nata 
nell'ambiente del Centro di studi filosofici di Gallarate, che, come è noto, 
lega dopo la guerra pensatori di tendenza cristiana, e in modo particolare 
nelle discussioni del Direttorio del Centro, che univa sei pensatori ita- 
liani, di diversa origine e formazione, ma tutti legati nel vincolo cristiano. 
Di essi uno è mancato ai vivi, il prof. Luigi Stefanini. Gli altri, vale a 
dire oltre chi parla, i professori Carlo Giacon, Augusto Guzzo, Umberto 
Padovani, Michele Federico Sciacca, continuano la fatica, costituendo ap- 
punto il Comitato direttivo della Enciclopedia filosofica. 
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Legate tutte le sei persone citate da una concezione spiritualistica 
della vita, esse si sono proposte attraverso il Centro di Gallarate un av- 
vicinamento più profondo delle varie dottrine cattoliche tra loro, una 
più decisa circolazione tra il cosiddetto. pensiero moderno e le assolute 
istanze della Chiesa. Al Comitato direttivo di cui si è detto si strinsero 
molti studiosi di filosofia, tutti cristiani, anche se, ovviamente, orientati 
in modo diverso. Sono essi che costituirono successivamente i direttori di 
sezione, i maggiori artefici della Enciclopedia, i principali collaboratori. 
Mi piace tra essi ricordare i professori Giovanni Calò, Marino Gentile, 
Luigi Pareyson, a cui sono state affidate delicate sezioni. Dati tali nomi, 
dato che l’Enciclopedia promana da essi e dal Centro di studi filosofici 
di Gallarate, è chiaro che l’Enciclopedia è l’espressione della tendenza 
spiritualistica cristiana, ma è pur chiaro che essa sollecita un punto di 
incontro con tutte le tendenze della filosofia di oggi, una circolazione di 
esperienze, un’apertura che avvicini il pensiero moderno alle istanze 
cristiane. 

— Qual’è il peso della nuova corrente spiritualista nell’elaborazione 
delle singole voci? 

— Detto che l’Enciclopedia filosofica corrisponde a un’esigenza spiri- 
tualistica, debbo soggiungere che, in vista di tal fine, si è cercato di ca- 
ratterizzare l’opera attraverso delle voci-chiave, sia che si riferiscano a 
grandi concetti della speculazione (azione, diritto, estetica, logica, mora- 
le, natura, politica ecc.), sia che si volgano a grandi correnti filosofiche 
(idealismo, filosofia dei valori, utilitarismo ecc.), oppure a grandi perso- 
naggi della storia del pensiero (Descartes, Kant, Hegel, Gentile, ecc.). 
D’altra parte, non si è voluto che la caratterizzazione speculativa risulti 
in modo esplicito da una presupposta ed estrinseca presa di posizione, 
quanto piuttosto appaia dal modo stesso dell’esposizione e dalla valuta- 
zione, dall’interno dunque e non dall’esterno. E’ perciò ancora che l’En- 
ciclopedia, pur nella trattazione attraverso voci, rivela la sua profonda 
unità in un senso metafisico della vita e dell’esperienza. 

— Come si articola il dialogo fra cattolicì e laicì în queste pagine? 

— E’ evidente che, garantita l’unità speculativa dell’Enciclopedia, as- 
sicurato dall’interno un punto di vista metafisico, non presupposto ma 
sollecitato nel collettivo impegno di terte trattazioni-chiave, poi non ci 
si sia preclusi alle più large collaborazioni di quanti non spiritualisti, 
e talvolta neppure cristiani, i cosiddetti laici, accogliessero l’invito a col- 
laborare per le varie parti, soprattutto, ma non esclusivamente, storiche 
ed erudite, informative e più largamente culturali dell’opera. Si è creduto 
di soddisfare in tal modo, una esigenza di collaborazione tra le due com- 
ponenti essenziali della filosofia di oggi, senza venir meno ad alcune fon- 
domentali istanze della Chiesa in termini di pensiero, ad alcune esigenze 
cella sua vita spirituale. 

Tra i laici che hanno collaborato ricordiamo V. EF. Alfieri, Mario 
Dal Pra, Mario Untersteiner, Eugenio Garini, Mario Delle Piane, Salva- 
tore Valitutti. Gli ecclesiastici più notevoli sono i padri Paolo Dezza, 
Francesco Morandini, Gustavo Wetter della Compagnia di Gesù, e con 
essi rappresentanti insigni di altri Ordini e sacerdoti secolari. 
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— Quali sono ì più eminenti collaboratori? e quale ampiezza e valuta- 
zione sono state date alle voci di « filosofia politica », « storicismo », 
« filosofia marxista »? 

— Molti sono stati gli eminenti collaboratori — è stata la risposta del 
Prof. Battaglia — Ricordo anzitutto don Luigi Sturzo, il riconosciuto mae- 
stro della sociologia italiana contemporanea, a cui si deve appunto la 
voce « sociologia », i professori Antonio Aliotta, Armando Carlini, Anto- 
nio Cicu, Francesco Carnelutti, Giorgio Del Vecchio, Elippo Grispigno, 
Bruno Nardi, Ettore Remotti, Francesco Gabrieli, Giuseppe Furlani, An- 
tonino Pagliaro e poi tanti altri. 

La voce « politica », che è molto sviluppata, è dovuta al prof. Adelchi 
Attisani, ad un crociano dunque, il liberalismo è stato trattato ottima- 
mente da S. Valitutti, il socialismo ha costituito l’impegno di Marcello 
Capurso. Non mancano le voci quali fascismo, nazionalsocialismo. La 
democrazia costituisce un pregevole articolo di Nicola Matteucci, che con 
i giovani del Mulino (Pedrazzi, Santucci, Scoppola) ha caratterizzato la 
collaborazione cattolico-laica di cui si è parlato. La voce « Stato » ha tro- 
vato un autorevole quanto oggettivo e penetrante interprete nel padre 
gesuita Antonio Messineo. 

Le voci: storia, storiografia, storicismo sono trattate unitariamente 
da N. Petruzzellis, uno specialista della materia. Intere sezioni sono de- 
dicate al Croce, al Gentile. Ma intorno quanta ricchezza di voci speciali, 
la quale dimostra che l’Enciclopedia, cercando l’anima metafisica del va- 
lore nella storia, dimensiona, e approfondisce, le articolazioni della sto- 
ricità, senza esclusioni preconcette. 

Le voci relative alla filosofia marxistica (comunismo, materialismo 
dialettico, materialismo storico) sono state trattate con particolare cura, 
innanzitutto per una valida informazione e nel quadro della più scru- 
polosa oggettività. Un modello è l’articolo su Marx dovuto ad A. Del Noce. 
L'opposizione al marxismo, precisa e circostanziata, non fa appello a pre- 
supposte condanne, o a bandi. di imperio (la voce materialismo dialettico 
è affidata addirittura a un marxista: Mario Rossi), ma alla precisazione 
e allo sviluppo coerente dell’impostazione ‘« spiritualista » di tutta VEn- 
ciclopedia. 

— Quali sono alla luce della filosofia moderna i rapporti con la teolo- 
gia? E come si pone l’Enciclopedia filosofica di fronte alle discipline 
teologiche? 

— E° questa la domanda più scottante — osserva il prof. Battaglia — 
poichè tocca il punto delicato per cui, nell’ottocentesco conflitto tra Stato 
e Chiesa in Italia, il liberalismo nostro non è stato..... liberale, e quindi 
si è reso complice dello scarso interesse che i problemi teologici trovano 
nel ceto laico, e anche, sia lecito dirlo, del non alto livello degli studi 
teologici compiuti da laici e da ecclesiastici in Italia, nei confronti delle 
altre grandi nazioni culturali. Certo l’atto per cui le facoltà di teologia 
furono soppresse in Italia, nel 1873, alla luce della verità deve appa- 
rire un atto poco felice, anche se in quel momento esse potevano ap- 
parire poco proficue, riguardo ai docenti, esigui e di scarso rilievo, e 
agli allievi, davvero in numero irrisorio. Ma chi poteva studiare « teo- 
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logia » in facoltà statali, quando lo Stato era in irriducibile antinomia 
con la Chiesa, e si proclamava d’ogni parte la teologia non essere scienza, 
in quanto non libera e acritica, a differenza della filosofia che nuova si- 
gnora la cacciava di seggio? Ciò ha condotto a quell’assurdo per cui oggi 
nessuno, in sede laica ed ufficiale, studia, non dico la teologia, che pure 
ha precisa configurazione di scienza, ma neanche la religione, termine 
indeclinabile di speculazione e di storia. La più alta attività dello spi- 
rito è ignorata ufficialmente dalle Università laiche, è riservato dominio 
delle Facoltà pontificie, che vi provvedono per gli ecclesiastici, e soltanto 
per loro. 

In questa situazione l’Enciclopedia filosofica ha creduto di definire i 
grandi problemi della religione e del cristianesimo, attraverso voci -chiave: 
Dio, Religione, cristianesimo, cattolicesimo, Chiesa, protestantesimo, teo- 
logia, affidate a specialisti, tra cui ricordiamo il Brezzi e il Bendiscioli, 
sicura che una illustrazione dei termini di centrali problemi della vita 
e del destino umano non possa non essere confermata dalla filosofia, che 
anzi la filosofia su quei problemi debba e possa dire la sua parola. L’i- 
stanza sistematica dell’Enciclopedia, l’implicito senso metafisico che la reg- 
ge, lo comportano, anzi lo esigono. 

L’apertura dell’Enciclopedia filosofica si definisce sia in senso laico, 
sia ancora in senso religioso, anzi quest’ultimo appare nel presente mo- 
mento da sottolineare. Perchè i laici, che tanto parlano della Chiesa, non 
debbono comprenderla? Per comprenderla, bisogna studiarne i proble- 
mi e le esigenze. Nella cultura laica c’è infatti una vera carenza di 
informazione. Finisce così l’intervista del Prof. Battaglia e la presen- 
tazione della Enciclopedia Filosofica. 

Il IV Volume dell’Enciclopedia Filosofica, che come gli altri primi 
tre, consta di circa mille pagine, termina con un lungo utile Indice Teo- 
retico e un Indice Storico. 


Beda 


S. Tommaso d’Aquino: La Somma Teologica - Vol: VII: Il Governo del 
Mondo - Traduzione, Introduzione e Note del P. Tito Centi O. P. - 
Casa Editrice Adriano Salani - Firenze 1958. 


Il Vol. VII dell’edizione italiana della Somma Teologica chiude la 
Prima Parte dell’opera monumentale di S. Tommaso. Il titolo del trat- 
tato, posto su di una rivista a rotocalco potrebbe far pensare a fantasti- 
che elucubrazioni sull’organizzazione politica unitaria del genere umano. 
Invece Il Governo del Mondo di cui si parla nella Somma Teologica è 
qualche cosa di infinitamente più serio di tutti i governi organizzati dagli 
statisti più insigni: si tratta del governo di tutto l’universo, angeli com- 
presi, guidato e presieduto dalla Divina Provvidenza. 

I teologi moderni, come apprendiamo dalla concisa introduzione del 
P. T. S. Centi, preferiscono parlare degli argomenti studiati qui dall’ A- 
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quinate nel trattato, appunto, della Divina Provvidenza. Ma, volendo 
puntualizzare il momento esatto nella sintesi teologica più organica, San 
Tommaso ha preferito trattarne a parte. Perciò nell’introduzione e nelle 
note del presente volume si fanno sentire gli echi delle polemiche teolo- 
giche intorno alla mozione divina sulla volontà creata, che d’ordinario 
prendono sviluppo nelle questioni De providentia. Mentre nel limpido 
testo della traduzione si presenta inequivocabile e imperturbabile la dot- 
drina tomistica sull’argomento. 

Ma nel vasto trattato non si parla soltanto di Dio: vi si parla anche 
delle creature, cioè degli angeli e dei demoni, del mondo corporeo e del- 
luomo stesso, quali coefficienti dell'ordinamento dell'universo. Chi co- 
nosce la Somma Teologica sa bene che i trattati precedenti della Prima 
Parte ricevono qui il loro naturale compimento. 

Nel gruppo delle questioni che presentiamo (qq. 103-119) vengono 
affrontati dal Dottore Angelico problemi sempre vivi nella cultura filo- 
sofica e teologica moderna. Oltre al problema già accennato della mo- 
zione divina sulla libertà umana, vi si tratta dell’insegnamento, della pos- 
sibilità del miracolo, della tentazione diabolica e della funzione del- 
l’angelo custode. 

Oltre tutto, il volume ha un valore documentario di prim’ordine, per 
conoscere la concezione medioevale, e quindi dantesca, del mondo. fisico, 
punto base di riferimento della nostra cultura occidentale fino alla na- 
scita della fisica, dell'astronomia e della cosmologia moderna. 
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NOTIZIE DEL 1957 


UN CONVEGNO DI STUDIO PER 
L'INSEGNAMENTO DELLA TEOLO- 
GIA SPIRITUALE. — Promosso dalla 
« Rivista di Ascetica e Mistica» dei 
PP. Domenicani di S. Domenico di Fie- 
soli (Firenze) è stato tenuto, dal 9 
al 13 settembre a Villa S. Ignazio, pres- 
so Maiano, un convegno di studio per 
l'insegnamento della teologia spiritua- 
le nei Seminari. I lavori furono aperti 
dal M. R. P. Raimondo Spiazzi, O. P. 
che parlò dell’Importanza della teolo- 
gia spirituale e del posto che occupa 
nel programma degli studi ecclesiastici; 
lo stesso Padre, inoltre, tenne una re- 
lazione sul Metodo della teologia spi- 
rituale. Le altre comunicazioni furono 
tenute dal R. P. Fabio Giardini, del- 
l’Angelicum, che trattò della Natura 
speciîifica della teologia spirituale; da 
Mons. Arnoldo Beni che analizzò I 
rapporti tra teologia spirituale e la 
teologia dogmatica; dal P. Vittorio 
Marcozzi S. I., della Gregoriana, che 
riprese I rapporti tra teologia spiritua- 
le e la psicologia; da Mons. E. Barto- 
letti che indicò La Sacra Scrittura co- 
me fonte della teologia spirituale; da 
Mons. G. Colombo, del Seminario di 
Venegono, che tenne la relazione su 
La storia e le «scuole » di spiritualità 
come fonti della teologia spirituale; dal 
P. Beniamino della SS. Trinità, O. C. 
D., che riferì su La strutturazione di 
un manuale di teologia spirituale. 

Al termine del convegno i lavori fu- 
tono riassunti dal P. Innocenzo Co- 
losio, O. P., che indicò nei seguenti 
punti le posizioni che ormai paiono 
definitivamente acquisite: 1) L'oggetto 
proprio della teologia spirituale è la 
vita spirituale nella sua progressiva 
evoluzione verso la perfezione; 2) Que- 
sto sviluppo della vita spirituale è u- 
nitario, omogeneo; è la stessa vita del- 
la grazia che progressivamente si evol- 
ve e si perfeziona in una vita di u- 
nione, di comunione con la SS.ma Tri- 


nità, mediante Gesù Cristo; 3) la teo- 
logia spirituale fa parte della grande 
teologia, essenzialmente unica, e quin- 
di dev’essere fondata sulla Sacra Scrit- 
tura; 4) L’elemento differenziale della 
teologia spirituale consiste nel suo ri- 
ferimento più esplicito e frequente al- 
l’esperienza psicologica, concreta, vi- 
tale; 5) La vita spirituale va studiata 
dagli alunni degl’istituti di formazio- 
ne sacerdotale in modo scientifico, si- 
stematico, organico, come vera scienza 
teologica; 6) La teologia spirituale è 
ancora in via di evoluzione ed esige 
una sistemazione completa. 


Vo * * 


IL XIII° CONVEGNO DEL CENTRO 
DI STUDI FILOSOFICI DI GALLA- 
RATE. — «Economia, Politica, Mo- 
rale » è stato il tema dell’annuale Con- 
vegno dei Filosofi cristiani tenutosi a 
Gallarate dal 5 al 7 Settembre. Intro- 
duttori sono stati l’On. Prof. Guido 
Gonella e il Prof. Siro Lombardini. 
Delle relazioni di questo Convegno 
verrà data ampia nota in un prossimo 
numero di «Sapienza ». 


E IE E 


IL PRIMO CONVEGNO DEGLI AR- 
CHIVISTI ECCLESIASTICI. — Nei 
giorni 6, 7 ed 8 Novembre si è riunito, 
a Roma, il primo convegno degli ar- 
chivisti ecclesiastici. Dopo un saluto 
dell’Em. Card. Eugenio Tisserant, Ar- 
chivista di S. Romana Chiesa, tenne la 
prolusione di apertura S. E. il Card. 
Roncalli, sul tema La Chiesa e gli Ar- 
chivì. Nei giorni successivi parlarono 
Mons. Martino Giusti, Compiti e re- 
sponsabilità dell’archivista; Prof. Giu- 
lio Battelli, Il censimento degli archi- 
vi ecclesiastici d’Italia; D. Ambrogio 
Palestra, Problemi di ordinamento e di 
conservazione; Prof. Alessio Pratesi, 
Il censimento dei documenti ecclesia- 
sticì dal 1198 al 1417; Prof. Giulio Bat- 
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telli, Gli archivi e le ricerche storiche; 
P. Ansgario Faller, La documentazio- 
ne come complemento degli archivi. 
Durante il convegno i partecipanti po- 
terono visitare la mostra dei restauri 
e lo schedario bibliografico dell’Archi- 
vio segreto Vaticano, l'Archivio di Sta- 
to ed i laboratori annessi, l'Archivio 
storico Capitolino, la Biblioteca Val- 
licelliana. 


* * 


UN CICLO DI STUDI SU S. LOREN- 
ZO DA BRINDISI. — Per iniziativa 
della Commissione Laurenziana del- 
l'Ordine dei Frati Minori Cappuccini, 
si è tenuto a Padova, in dicembre, 
nella sala dello Studio Teologico per 
Laici, gentilmente concessa dai Padri 
Conventuali, un ciclo di conferenze per 
illustrare ed approfondire il pensiero 
teologico, filosofico, politico e sociale di 
San Lorenzo da Brindisi, cappuccino. 

Alla « Settimana Laurenziana » han- 
no partecipato, con le autorità religio- 
se, civili e militari, il Ministro Gene- 
rale dei Cappuccini col Postulatore Ge- 
nerale, il P. Provinciale dei Cappuc- 
cini Veneti, il P. Provinciale dei Con- 
ventuali, l’Abate dei Benedettini, Pro- 
fessori dell’Università, rappresentanze 
degli Istituti Religiosi cittadini, una 
larga rappresentanza dei tre rami del- 
l'Ordine Francescano e un folto scelto 
pubblico di studiosi. 

La prolusione al corso fu tenuta da 
S. E. Mons. Girolamo Bortignon, Ve- 
scovo diocesano, che svolse il tema: 
«San Lorenzo da Brindisi teologo e- 
minente ». Il Presule ha risposto a due 
domande: Fu un teologo San Lorenzo? 
Fu un teologo eminente? Secondo 
Mons. Bortignon S. Lorenzo fu un teo- 
logo non sistematico, ma alla maniera 
classica in quanto con la predicazione 
e gli scritti riaccende, nutre, difende e 
rafforza la fede negli animi smarriti. 
Egli è ricco di tutte le risorse della 
teologia positiva; eminente nel confu- 
tare gli errori del luteranesimo, nel 
chiarire le prerogative della Vergine 
Santissima: la Immacolata Concezione, 
l’Assunzione, la mediazione universa- 
le; nella conoscenza e nell’uso della 
Sacra Scrittura. 

Nei giorni successivi hanno parlato 
illustri professori universitari. 

L’on. Giuseppe Bettiol, dell’Universi- 
tà di Padova, ha svolto l’argomento: 
«La ragion di Stato in S. Lorenzo da 
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Brindisi». Egli ha esposto il pensiero 
politico del santo, soffermandosi sul 
punto centrale della sua dottrina: il 
concetto di stato, i rapporti tra l’indi- 
viduo e lo stato, e i rapporti tra la 
politica e la morale. Dopo aver no- 
tato come S. Lorenzo, in netta antitesi 
con Machiavelli, si rifaccia alle più 
pure sorgenti dell’etica e della socio- 
logia cristiana, per cui la ragion di 
stato non deve mai significare «sSacri- 
ficio dell'onestà per dirigere la socie- 
tà », si soffermò a dimostrare che il 
pensiero politico del santo è comple- 
tamente imperniato sul concetto della 
dignità della persona umana, rivendi- 
cata contro ogni sorta di pessimismo 
protestantico e dei derivati sistemi po- 
litici. Infine, rilevando l’attualità po- 
litica del Brindisino, l’oratore conclu- 
se: «Se vogliamo, come cattolici, esse- 
re delle guide e non dei rimorchiati, 
e sviluppare un’azione politica che si 
possa dire veramente cristiana, dob- 
biamo risalire alle fonti a cui si ispi- 
rò S. Lorenzo ». 

Il Prof. Giovanni Soranzo, dell’Uni- 
versità Cattolica del Sacro Cuore di 
Milano, con dotta parola fece riemer- 
gere in tutta la sua grandezza e in 
tutto il suo splendore, dall’oblio dei 
tempi, la luminosa figura di S. Loren- 
zo da Brindisi, «l’uomo che nel suo 
tempo fu il più influente e il più utile 
al Papato ». 

Il prof. P. Ilarino da Milano, del- 
l’Università degli Studi di Roma, mise 
in risalto l’azione svolta dal Brindisi- 
no per la risoluzione del problema so- 
ciale in difesa degli umili e degli op- 
pressi. In particolare si soffermò sulla 
rischiosa impresa che gli costò la vita, 
cioè l'ambasciata da lui compiuta pres- 
so Filippo III, re di Spagna, a difesa 
della città e del regno di Napoli, ti- 
ranneggiati dal pessimo governo del 
Vicerè, Pietro Teller Giron, duca di 
Ossuna. 

Il Prof. Marino Gentile, dell’Univer- 
sità di Padova, sviluppando il suo te- 
ma: «L’umanesimo in S. Lorenzo da 
Brindisi », dimostrò che il Santo fu u- 
manista per la sua formazione intel- 
lettuale, per l’educazione all’abito filo- 
sofico e all’eloquenza, e per la dignità 
dell’uomo, come creatura dell’Altissimo. 


dolo ste 


IL V° CONGRESSO INTERAMERI- 
CANO DI FILOSOFIA fu tenuto a 
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Washington dal 7 al 12 Luglio 1957. 
Di questo congresso dà relazione Mons- 
Octavio Nicola Derisi in «Sapientia » 
a. XII (1957) n. 45, pp. 215-224, rag- 
guagliando sull’organizzazione del con- 
gresso, le materie discusse, le conclu- 
sioni raggiunte. Al termine dello scrit- 
to pubblica pure il programma detta- 
gliato delle sessioni plenarie ed ordi- 
narie, con i nomi dei singoli relatori 
ed i temi da ciascuno svolti. Il con- 
gresso era stato iniziato senza un pia- 
no definito, proprio per dare non sol- 
tanto massima libertà di presentazione 
delle varie correnti di pensiero ma 
anche per cogliere i punti di maggio- 
re interesse attualmente discussi dai 
filosofi del Nuovo Mondo, facendoli 
quasi spontaneamente emergere dal- 
l'orientamento delle comunicazioni pre- 
sentate. Così è dato vedere che la fi- 
losofia in America, e specialmente nel 
Nord-America, attualmente preferisce 
discutere su due temi centrali: a) 
l’uomo, con tutti i problemi riguardan- 
ti la persona umana in se stessa e di- 
nanzi alla società, la sua libertà, la 
sua condotta morale individuale e so- 
ciale, il suo essere nel tempo e nella 
storia, la cultura, il diritto, l’arte; b) 
il sapere scientifico e la logica mate- 
matica. 

Dall’insieme delle relazioni si osser- 
va che sopra 73 comunicazioni presen- 
tate al Congresso, 28 relazioni furono 
tenute da filosofi di lingua castellana, 
cioè dell’America del Sud. Questi trat- 
tarono, in prevalenza, temi «umani- 
stici », mentre i filosofi del Nord Ame- 
rica pare siano più interessati alle que- 
stioni riguardanti la filosofia della 
scienza e la logica matematica. Co- 
munque, Mons. Derisi fa notare che 
non esiste una filosofia americana auto- 
noma, ma che «los filosofos america- 
nos, con su modalidad y estilo pro- 
prios, son filòsofos en la lìnea tradi- 
cional de Europa ». 

Nello stesso fascicolo di « Sapientia » 
(pp. 169-177), è stata pubblicata la co- 
municazione presentata durante la ses- 
sione del giorno 8 luglio da Mons. De- 
risi sul tema: Relacion del bien de la 
persona y del bien de la sociedad. 


* o *% 


LA IIla SETTIMANA DI FILOSO- 
FIA TOMISTA di BUENOS AIRES. — 
La Facoltà di Filosofia e Lettere 
«S. Tommaso » di Buenos Aires e V’I- 
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stituto Universitario « S. Tommaso d’A- 
quino » di San Mignel di Tucuman, 
hanno tenuto dal 7 al 12 ottobre una 
Settimana tomistica sul tema genera- 
le: L’universale e il concreto in filo- 
sofia. 

Hanno parlato: 

Mons. Dr. Octavio Nicolàs Derisi: 
El conocimiento histérico; Dr. Guido 
Soaje Ramos: Orden moral y situaciòn; 
Fr. Alberto Garcia Vieyra O. P.: Pe- 
dagogia de la configuracibn del ser en 
la educacion; Fr. Domingo Reneudière 
de Paulis O. P.: La cointuicién en el 
Tomismo; Fr. Mario José Petit de 
Murat O. P.: Encuentro del artista y 
el universal en lo concreto; Manuel 
Gonzalo Casas: La Analitica exìisten- 
cial de Heidegger; Dr. Nimio de An- 
quin: Cognicion, conoscimiento, alie- 
nacion y sabiduria. 


AE 


L’XI CONVERSAZIONE DI S. SE- 
BASTIANO - SPAGNA. — Tra il 
23 ed il 29 luglio 1957 fu tenuta a 
S. Sebastiano (Spagna) l’undicesima 
«conversazione », a cui presero parte 
una cinquantina di esponenti del pen- 
siero cattolico, sia spagnoli che stra- 
nieri, ecclesiastici e laici. Tema del- 
l’incontro fu di chiarificare, in am- 
pie discussioni, « Ciò che è mutabile 
ed immutabile nella Chiesa ». Un’argo- 
mento quanto mai ’esplosivo’, specie 
quando dal piano teorico si scende a 
quello concreto, e, in particolare, a 
quello politico che nella Spagna ha u- 
na sua particolare impostazione. An- 
che le discussioni, animatissime, risen- 
tono dell’imprecisione, immancabile per 
la vivacità delle discussioni orali. Per 
questo, il P. Teofilo Urdanoz O. P., nel- 
la «Revista Espafiola de Teologia », 
vol. XII (1957), n. 66, pp. 79-96, rife- 
rendo le varie posizioni emerse duran- 
te i colloqui, cerca di portare maggior 
chiarezza nella materia trattata, atte- 
nendosi più da vicino alla teologia to- 
mistica. 

do o * 


LA Ia REUNION DE APROXI- 
MACION FILOSOFICO - CIENTIFICA. 
— EF’ stata organizzata a Saragozza 
dal 3 al 10 Novembre dalla Institu- 
ciò « Fernando el Catdlico >». Il tema 
generale della discussione è stato «Il 
tempo ». Le relazioni sono state tenute 
da JJ. Echarri, F. Solano Costa, C. Ga- 
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sca Ibarza, Vr. Yndurain Hernandez, 
V. Oreajo Tordahle, M. Garavilia, A. 
Plans Sanz de Bremond, I. Serrallonga 
Mufioz; R. Cid Palacios, M. Liso Puen- 
te, M. Rodriguez Aragòn, E. Frutos 
Cortés, A. G. Puente. 


doo * 


FILOSOFIA ANALITICA. — E’ stato 
il tema esaminato al Quatriéme Collo- 
que Philosophique International de 
Royaumont dall’8 al 13 Aprile 1957 pro- 
mosso dal Centro Culturale di Royau- 
mont (Asnièras - sur - Oise, Seine - 
et Oise). 


GEO 


LE RIUNIONI ALL’ECOLE DES 
SCIENCES PHILOSOPHIQUES ET RE- 
LIGIEUSES dell’Università Saint-Louis 
di Bruxelles, a cui hanno partecipato 
vari specialisti europei, hanno avuto di 
mira questioni di scienza, di filosofia 
teoretica, di morale, di storia della fi- 
losofia. 


* * * 


I SIMPOSI DELLA 45a RIUNIONE 
DELLA AMERICAN PHILOSOPHICAL 
ASSOCIATION, svoltosi alla Harvard 
University, hanno avuto i seguenti 
temi: 1) Justice as Faiîrness; 2) The 
Evidence for Esthetic Judgement; 3) 
Substance and Form in Aristotle; 4) 
Determinism in the Light of Recent 
Physics; 5) The Nature of Analysis. 


* * * 


I CORSI DELLA «THE THOMIST 
ASSOCIATION » DEI DOMENICANI 
DEGLI STATI UNITI D'AMERICA. — 
Ogni anno i Padri Domenicani della 
Provincia di S. Alberto Magno di Chi- 
cago organizzano per i laici colti, Cor- 
si teologici di studio secondo la dot- 
trina di S. Tommaso. Nel 1957 sono 
stati tenuti i seguenti Corsi: 1) a Mil- 
waukee, Wisconsin, sul tema «Mezzi 
di vita» dal P. M. F. Simlik O. P.;2) 
a Racine, Wisconsin, sul tema: «Dio 
Trino, Creatore dell’universo visibile » 
dal P. J. T. Bonée O. P.; 3) a Kenosha, 
Wisconsin, sul tema: « Dìo Trino. Crea- 
tore dell’universo visibile» dal P.E.S. 
Carlson O. P.; 4) a Oshkosh - Apple- 
ton, Wisconsin, sul tema «La vita di 
Cristo » dal P. A. J. Weisheipl O. P.; 
5) a Chigago Illinois sul tema «Intro- 
duzione al Vangelo, dal P. J. F. Mc- 
Donnel O. P.; 6) a Chicago, Illinois, 


sul tema « L'uomo e il Supremo Reg- 
gitore dell’universo » dal P. M. Muel- 
ler O. P.; 7) a Chicago, Illinois, sul te- 
ma « La grazia e le virtù teologali > dal 
P, W. J. Curran O. P.; 8) a Springfield, 
Illinois, sul tema «La vita di Cristo » 
dal P. T. V. Flynn O. P.; 9) a Madison, 
Wisconsin, sul tema «Mezzi di vita » 
dal P. R. A. Powell O. P.; 11) a Dodge 
City, Kansas, sul tema « Mezzi di vita » 
dal P. A. Kinsella O. P.; 11) a Great 
Bend, Kansas, sul tema «Mezzi di 
vita» dal P. A. Kinsella O. P.; 12) a 
Minneapolis, Minnesota, sul tema « Dio 
Trino, Creatore del mondo visibile » 
dal. P. E. Emmans ©. P. 


* 


BIBLIOGRAFIA SOPRA IL «DE 
GUBERNATIONE DEI» DI SALVIA- 
NO DA MARSIGLIA. — La Rivista di 
Gonella, « Società nuova » ha l’abitu- 
dine di chiudere il fascicolo con qual- 
che bibliografia sopra un determinato 
soggetto. Nel fascicolo 39-47 dell’anno 
(13 Ott. 1957) troviamo una bibliogra- 
fia sopra il « De Gubernatione Dei » di 
Salviano da Marsiglia. Vi sono elencati 
33 scritti, apparsi tra il secolo scorso 
(21 scritti) ed il presente (n. 12), oltre 
ad una pubblicazione del 1663. Però: 
perchè questo richiamo a Salviano? 
Perchè incuriosire il lettore senza nes- 
suna spiegazione? Certamente Salvia- 
no può interessare anche la politica 
d’oggi ma, in fondo, una indicazione 
non sarebbe stata fuori posto. 

Salviano, nato alla fine del sec. IV, 
era ancora «in bona senectute» nel 
480. I suoi scritti si trovano editi nel- 
la Patrologia Migne Latina, t. 53. Si 
tratta di nove lettere (P. L. 53, 157-174) 
di carattere familiare, di un trattato, 
in quattro libri, Contro l’avarizia (P.L. 
93, 173-238) e del De Gubernatione Dei, 
in otto libri, composto tra il 439 ed il 
451 che rivela Salviano come «mora- 
lista e sociologo ». L’opera che affron- 
ta il problema della divina provviden- 
za, pare «adatta ad infondere nei ro- 
mani e nei cristiani, una piena co- 
scienza del loro dovere». «Salviano 
aveva un carattere intransigente, e- 
stremista e violento, sul tipo di Ter- 
tulliano, era un psicologo acutissimo, 
ma facile al pessimismo, un moralista 
retore divorato, sì, dallo zelo, ma con 
tendenza ad esagerare il male per gua- 
rirlo ». Così il Cayré, Patrologia e sto- 
ria della teologia, II, 166 (Roma, 1938), 
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IL CONVENTO DI SAN SEBASTIA- 
NO E LE SUE RELAZIONI CON LA 
CHIESA E L’ UNIVERSITA’ DI SA- 
LAMANCA DURANTE I SEC. XII, 
XIV, XV. — In occasione del settimo 
centenario della fondazione del Con- 
vento di Salamanca, il P. Beltrando de 
Heredia, O. P. tenne una conferenza 
che è stata pubblicata nella rivista 
«La Ciencia Tomista» t. 84, (1957) 
n. 261, pag. 95-116. Quasi al termine 
dello scritto, tocca, brevemente, i rap- 
porti tra il Convento di Salamanca e 
Cristoforo Colombo, asserendo che le 
discussioni là avvenute non riguarda- 
rono affatto la questione della roton- 
dità della terra, ammessa come già 
provata, anche in forza di testi di 
S. Alberto Magno (De caelo et mundo, 
HPaIhtractilVatcap=9; cap.i10;lcap. ld; 
De matura locorum, tract. I, cap. 12) 
e di S. Tommaso (De caelo et mundo, 
lib. II, lect. 27 e lect. 28), e che sa- 
rebbe fare ingiuria a quei teologi pen- 
sare fossero loro ignoti. Del resto vi 
è stato uno scambio tra i domenicani 
cosmografi fiorentini, tra cui il Dati, 
e gli spagnoli di Castiglia per non po- 
ter escludere che a S. Sebastiano si 
era al corrente delle idee circolanti a 
Firenze. 

* * * 

EUCARESTIA. — «La Ciencia To- 
mista » t. LXKXXIV (1957), n. 262-263, 
in occasione del IV Congresso Eucari- 
stico Nazionale, tenuto a Granata, pub- 
blica cinque articoli sull’Eucarestia, do- 
vuti, rispettivamente, al P. Manuel De 
Tuya, O. P., La doctrina eucaristica de 
los Sin6pticos; P. Manuel Cuervo, O.P., 
La transubstanciacion segun Santo To- 
mas y las nuevas teorias fisicas; P. 
Marceliano Llamera, O. P., La Eucari- 
stia y las virtudes teologales; P. Ramon 
G. Rodriguez, O. P., La Eucaristia y 
la vinculacion del hombre con Dios; 
P. Alvaro Huerga, O. P., El beato A- 
vile y el maestro Valtands: dos crite- 
rios distintos en la cuestion disputada 
de la comunion frecuente. Il P. Huer- 
ga, dopo aver dato notizie attorno al- 
la dibattuta questione sulla S. Comu- 
nione quotidiana e rilevato che il P. 
Domenico Valtanés, passato fin’ora i- 
nosservato nella storia di questa pra- 
tica, mentre sarebbe uno dei precur- 
sori, ripubblica, in Appendice, lo scrit- 
to del Valtanàs che trovasi tra le pre- 
diche pubblicate in Seviglia nel 1558. 


Il P. Domenico Valtanés nacque a Vil- 
lanova il 22 luglio 1488 e morì nel 
1567. L’apologia per la comunione quo- 
tidiana ha il doppio scopo di giustifi- 
carsi dinanzi ai contraddittori e di pro- 
muovere sempre più la comunione quo- 
tidiana. Lo scritto è diviso in due se- 
zioni: nella prima espone le ragioni 
su cui egli si appoggia per consigliare 
la comunione quotidiana; nella secon- 
da risponde a dieci obiezioni contro la 
sua tesi. 

Il testo dell’opuscolo (Fray Domingo 
De Valtans, O. P., Apologia de la fre- 
cuentacion de la sacrosanta eucaristia 
y comunion) trovasi in questo fasci- 
colo, della «Ciencia tomista », da pa- 
gina 439 a pag. 457. 


* >» * 


CATALOGO DI MANOSCRITTI 
TEOLOGICI DELLA CATTEDRALE 
DI PAMPLONA. La « Revista Espanola 
de Teologia », vol. 17 (1957), n. 67, pp. 
231-258, dà inizio alla pubblicazione di 
un catalogo di manoscritti conservati 
nella biblioteca cattedrale di Pamplo- 
na. Il lavoro è dovuto a J. Gofhi Gaz- 
tambite (Catalogo de los manuscritos 
Teologicos de la Catedral de Pamplo- 
na). I codici che verranno descritti 
saranno 140, di cui si dà già un «indi- 
ce alfabetico» degli autori indicati 
(pag. 233) e degli anonimi (pag. 237). 
In questo primo articolo sono stati de- 
scritti, secondo il modello preso dallo 
Stegmuller, nn. 11 manoscritti. 


* * * 


STORIA DELLA TEOLOGIA. — Il 
P. Bertrando de Heredia, O. P., pub- 
blica nella « Revista Espanola de Teo- 
logia », vol. XVII (1957) n. 67, pp. 205- 
230, :(El Estudio General de Calatayud: 
documentos referentes a su. institu- 
ciòn) dieci documenti pontifici riguar- 
danti la fondazione, la dotazione ed al- 
tre questioni di uno studio generale 
fondato dal Papa Pietro di Luna a Ca- 
latayud. I documenti son tratti dall’Ar- 
chivio Vaticano e vanno dal mese di 
ottobre 1394 al novembre 1415. 


LETTERA INEDITA DI MAURIZIO 
BLONDEL. — Il P. Cartier, S. J., che, 
di recente, si è occupato della filosofia 
di Blondel, ha comunicato alla « Revue 
d’Ascetique et de Mystique » una lette- 
ra inedita di questo filosofo. La pre- 


208 


NOTIZIARIO 


Uda i, i lb de lle aan I iii e ie 


detta rivista, nel numero 131 (Jullet- 
Septembre, 1957), pubblica da pagi- 
na 314 a pag. 320, la lettera del Blondel, 
facendola seguire anche dalla minuta 
della prima stesura. Il Blondel indi- 
rizza la sua lettera ad un giovane sa- 
cerdote, suo discepolo, che gli aveva 
manifestato le sue preoccupazioni filo- 
sofiche attorno all’obbedienza dovuta 
all'autorità religiosa. Siamo ai tempi 
del modernismo e quel sacerdote, par- 
tendo da premesse filosofiche del me- 
todo dell’immanenza, cercava di risol- 
vere intellettualisticamente il proble- 
ma. Il Blondel ha così occasione di ri- 
pensare anche l'obbedienza religiosa 
dal punto di vista della sua iilosofia. 
«Voi sperate — scrive B. — che la fi- 
losofia dell’azione renda sostanzialmen- 
te intelligibile la sottomissione ». Ora 
il metodo dell’immanenza, «non parte 
dall’eteronomia per giungere alla con- 
quista dell'autonomia. E’ tutto il con- 
trario ». perchè, « anzichè prendere co- 
me punto di partenza l’eteronomia em- 
pirica per poi trasformarla in autono- 
mia intellettuale, io prendo, come ini- 
zio, l'aspirazione fondamentale del no- 
stro volere verso l’autonomia morale 
per condurla a riconoscere la neces- 
sità dell’eteronomia pratica »..... « Non 
dite, dunque, che potreste riconoscere, 
in alcuni casi, nella « Rivelazione og- 
gettiva » soltanto una «legge indicatri- 
ce di suggerimento morale ». Chi parla 
così è un intellettualista, un idealista, 
un razionalista che vuol trovare nel 
suo proprio pensiero tutta la luce ne- 
cessaria alla vita». Poco sopra scrive 
a proposito dell’autorità: «La rifles- 
sione..... può e deve tendere a farci 
ammettere il fatto dell’autorità; a far- 
ci discernere ciò che è l’autorità, ma 
senza mai pretendere di farci capire 
intrinsecamente il comando dell’auto- 
rità, come se essi avessero un fonda- 
mento in loro stessi e non in essa». 


* * * 


MISCELLANTA COMILLAS, Rivista 
della Pontificia Università di Comil- 
las (Santander), pubblica un fascico- 


letto contenente gl’indici dei primi 26 
volumi, cioè dal 1942 al 1956. L’indice 
è diviso in tre parti: indice degli arti- 
coli per ogni volume (pagg. 5-23); in- 
dice per autori (pagg. 25-32); indice 
per materie (pagg. 33-41). 


LA REVISTA DE TEOLOGIA, che 
si pubblica nel Seminario Maggiore 
San José di La Plata, Argentina, sotto 
la direzione di S. E. Mons. Enrique 
Rau, Vescovo di Mar La Plata, annun- 
zia, nel fascicolo 25, a. VI (1957) che, 
pur continuando il suo attuale indi- 
rizzo, diviene anche Organo ufficiale 
della « Commissione Centrale di Pa- 
storale Liturgica » dell’Episcopato Ar- 
gentino. Questa commissione fu fon- 
data un anno fa e si divide in tre sot- 
to commissioni, ognuna delle quali è 
incaricata, rispettivamente, della litur- 
gia, dell’arte sacra, della musica sacra. 
S. E. Mons. Rau, direttore de La Re- 
vista de Teologia è anche presidente 
della « Comision Central de Pastoral 
Liturgica ». Una nota direzionale dice 
che: « conservando, com’è naturale, la 
medesima direzione, il medesimo ca- 
rattere ed autonomia, la rivista porrà 
le sue pagine al servizio della predet- 
ta Commissione che, da ora innanzi, 
pubblicherà in essa i risultati dei suoi 
lavori, ricerche ed esperienze e, per 
suo mezzo, trasmetterà ai fedeli gli o- 
rientamenti ed i suggerimenti dell’a- 
postolato pastorale-liturgico ». 


> > * 


REVISTA DE LA UNIVERSIDAD 
DE BUENOS AIRES. — Con il primo 
numero del 1957 (Gennaio Febbraio) 
la « Revista de la Universidad de Bue- 
nos Aires» inizia ia pubblicazione di 
un riassunto delle più importanti tesi 
sostenute ed approvate nelle varie Fa- 
coltà dell’Università. La pubblicazione 
di questi riassunti, stesi dagli stessi au- 
tori delle tesi, ha lo scopo di contri- 
buire in forma efficace alla diffusione 
dei lavori di ricerca compiuti nell’U- 
niversità. 


NOTIZIE PER IL 1958 


IL XII CONGRESSO INTERNAZIO- 
NALE DI FILOSOFIA. — Dal 12 al 
18 Settembre 1958 avrà luogo a Ve- 
nezia - Padova il XII Congresso Inter- 
nazionale di Filosofia. I lavori del Con- 


gresso si svolgeranno in sedute plena- 
rie e in sedute di sezione. I temi pro- 
posti sono: 1) L'uomo e natura, 2) Li- 
bertà e valore, 3) Logica, linguaggio e 
comunicazione. Le relazioni introdut- 


NOTIZIARIO 


209 


tive alle discussioni saranno tenute: per 
il 1° tema dai Professori: Philip Frank 
di Cambridge (Mass.), Johann Lotz di 
Pullach (Monaco), M. B. Mitin di 
Mosca; per il 2° tema dai Profes- 
sori: Miguel Reale di San Paolo, A- 
loys Dempf di Monaco, Richard Mac- 
Keon di Chicago, Adolfo Mufioz Alon- 
so di Valencia; per il 3° tema dai Pro- 
fessori: Alfred Jules Ayer di Londra, 
Chaîm Perelman di Bruxelles, Aimé 
Forest di Montpellier. Si può parteci- 
pare come membri attivi (quota d'’ i- 
scrizione L. 6.500) o come membri ade- 
renti (quota d’iscrizione L. 4.000). 

Le comunicazioni (di non più di 250 
righe dattiloscritte) devono essere pre- 
sentate entro il mese di Maggio e pos- 
sono essere redatte in italiano, fran- 
cese, inglese, tedesco e spagnolo. De- 
vono riferirsi ai tre temi proposti per 
le sedute plenarie oppure a questi al- 
tri due proposti per sezioni particolari: 
1) L’aristotelismo padovano: connessio- 
ni e sviluppi; 2) Le filosofie orientali e 
il pensiero occìdentale. 

Per iscrizioni e informazioni rivol- 
gersi alla Segreteria del XII Congresso 
Internazionale di Filosofia - Via Dona- 
tello 16 - Padova. 


SIMPOSI connessi al XII Congresso 
Internazionale di Filosofia. 

1) Il giorno ll Settembre a Padova 
avrà luogo il simposio di Fenomeno- 
logia, organizzato dagli Archives  - 
Husserl, a cura del Prof. H. L. Van 
Breda. 

2) Il giorno 19 Settembre a Venezia 
sarà tenuto il simposio di Estetica, or- 
ganizzato dalla Società di Estetica, a 
cura del Prof. L. Pareyson dell’Uni- 
versità di Torino. 

3) Nei giorni 19-21 Settembre a Ve- 
nezia sul tema « Umanesimo e simbo- 
lismo » si svolgerà il IV Convegno In- 
ternazionale di Studi Umanisticì, or- 
ganizzato dal Centro Internazionale di 
Studi Umanistici, a cura del Prof. E. 


Castelli Gattinara dell’Università di 
Roma. 
oO dk 
CONGRESSO INTERNAZIONALE 


DI FILOSOFIA MEDIEVALE. — Il 
Centro De Wulf - Mansion ha orga- 
nizzato un Congresso Internazionale di 
Filosofia Medievale che si svolgerà dal 
24 Agosto al 4 Settembre 1958 a Lova- 


nio e a Bruxelles in Belgio. Il tema 
generale : L’ uomo ed il suo destino 
nei pensatorì del Medio Evo sarà trat- 
tato sotto questi aspetti particolari: 1) 
Natura dell’uomo e personalità umana, 
2) Situazione umana - Corporeità e 
temporalità, 3) Conoscenza e verità, 4) 
Tendenze, volontà, libertà, 5) Valori 
morali e sociali. Questi temi saranno 
introdotti rispettivamente dai Profes- 
sori R. Klibansky dell’Università Mc- 
Gill di Montréal, P. M. O. Chenu Pre- 
sidente della Società Tomista di Pa- 
rigi, P. Wilpert dell’Università di Co- 
lonia, V. J. Bourke dell’Università di 
Saint-Louis degli Stati Uniti d’Ameri- 
ca, M. Gaudillac della Sorbona. 

Altri temi proposti per riunioni di 
speciali commissioni sono: 1) Lo stato 
attuale degli studi medievali, 2) L’in- 
segnamento della filosofia medievale e 
il suo ruolo nella formazione filosofica, 
3) Le edizioni critiche dei testi me- 
dievali, 4) La costituzione dì una as- 
sociazione internazionale di specialisti 
della filosofia medievale. 

Il Congresso assoglie membri attivi 
(la quota d’iscrizione è di 500 franchi 
belgi) e membri aderenti (la quota d’i- 
scrizione è di 200 franchi belgi). Le 
comunicazioni possono essere redatte 
in tedesco, inglese, spagnolo, francese 
e italiano. 

Per iscrizioni e informazioni rivol- 
gersi alla Prof. Suzanne Mansion, Se- 
gretaria del Centro De Wulf - Mansion 
- 2 Place Cardinal Mercier - Louvain 
(Belgio). 

III INCONTRO INTERNAZIONALE 
DELL'ISTITUTO STUDI SUPERIORI 
« ANTONIO ROSMINI ». — Dal 31 A- 
gosto al 9 Settembre 1958 nel Palazzo 
Ducale di Bolzano l’Istituto Interna- 
zionale di Studi Superiori « Antonio 
Rosmini » avrà il suo III Incontro. Te- 
ma generale dei lavori sarà: La cultu- 
ra europea mella sua attuale unità e 
pluralità. Questo tema verrà conside- 
rato sotto vari aspetti, nelle moltepli- 
ci attività dello spirito e della vita u- 
mana, e precisamente: nella filosofia, 
nel diritto, nella morale, nella politica, 
nella sociologia, nell’arte e nella let- 
teratura. Saranno relatori: E. Gilson 
dell’Università di Toronto, U. Spirito 
dell’Università di Roma, R. O’ Sulli- 
van della « St. Thomas More Society » 
di Londra J. L. Villar dell’Università 
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di Madrid, P. Frieden Primo Ministro 
del Lussemburgo, G. Duveau dell’U- 
niversità di Strasburgo, M. Apollonio 
dell’Università Cattolica di Milano. 

La relazione di chiusura sarà tenuta 
dal Presidente dell’Istituto Prof. A. 
Mufioz-Alonso sul tema: Unità nella 
pluralità attuale della cultura europea. 

Il Segretariato dell’Istituto ha la sua 
sede nel Palazzo Belvedere - Piazza 
Sernesì 2 - Bolzano. 


N Sa > 


XVI CORSO DI STUDI CRISTIANI 
IN ASSISI. — La Pro Civitate Chri- 
stiana organizza ad Assise dal 25 al 
31 Agosto il XVI Corso di Studi cri- 
stiani sull’argomento: « Credo nello Spi- 
rito Santo che insieme col Padre e col 
Figlio è adorato e glorificato ». 

Per informazioni e iscrizioni scrive- 


re a: Segreteria Convegni della Pro 
Civitate Christiana - Casella Postale 
46 - Assisi. 


RR 3 


PREMIO «x ANGELICUM ». — E’ sta- 
to bandito il Premio « Angelicum » di 
pensiero religioso 1959 sul tema unico 
Quid est veritas?, da indagare ed illu- 
strare sotto i tre seguenti aspetti: il 
Vero teologico (Scritture, pensiero cat- 
tolico, cristiano orientale, riformato); 
il Vero teoretico (metafisico-gnoseolo- 
gico: sistemi, movimenti, problemi, pe- 
riodi singoli); il Vero morale nella sua 
essenza, oppure in una o più delle sue 
fondamentali manifestazioni. 

I dattiloscritti in cinque copie di non 
oltre 350 pagine devono essere inviate 
entro il 31 Maggio 1959 alla Commis- 


sione per il Premio « Angelicum » di’ 


pensiero religioso, Piazza S. Angelo 2 
- Milano. 


IV PREMIO IN FILOSOFIA «CON- 
VEGNI DI GALLARATE ». — Avendo 
la Commissione giudicatrice ritenuti 
non sufficienti i lavori presentati per 
il IV Premio in Filosofia «Convegni 
di Gallarate » ha di nuovo bandito lo 
stesso Premio con le stesse modalità, 
e cioè: il premio di L. 300.000, indivi- 
sibile, è destinato ad un lavoro inedito 
di discipline filosofiche, libero da ogni 
vincolo di contratto editoriale, ma ap- 
prontato per la stampa, che sia, per 
la severità dell’indagine e la maturità 
del pensiero, un contributo effettivo 


al progresso degli studi filosofici. Al 
premio possono concorrere i cultori i- 
taliani di discipline filosofiche, non ti- 
tolari di cattedra universitaria. Il Pre- 
mio verrà assegnato in occasione del 
prossimo Congresso Internazionale di 
Filosofia nel settembre prossimo. Le 
tre copie dattiloscritte, contrassegnate 
da cina sigla, dovranno essere inviate, 
entro il 30 Giugno 1958, alla Segrete- 
ria generale del Centro, Via Donatel- 
lo 18, Padova, accompagnate da una 
busta sigillata contenente nome, co- 
gnome, sigla e indirizzo dell’autore. 


* * * 


CONCORSO PER UN SAGGIO SU 
GENTILE. — La Fondazione Giovanni 
Gentile per gli studi filosofici bandisce, 
con un premio di L. 300.000 e con di- 
ritto alla pubblicazione, un concorso 
per un saggio su La storia nel pensiero 
di Giovanni Gentile. Al concorso pos- 
sono partecipare studiosi italiani e stra- 
nieri. I dattiloscritti in tre copie, do- 
vranno pervenire al Presidente della 
Fondazione «G. Gentile » (Istituto di 
Filosofia dell’Università di Roma) en- 
tro il 31 Dicembre 1958. 

X CONCORSO INTERNAZIONALE 
DI PROSA LATINA. — L'Istituto di 


Studi Romani bandisce — sotto gli au- 
spici del Ministero della Pubblica I- 
struzione e del Comune di Roma — il 


decimo concorso internazionale di pro- 
sa latina (Certamen Capitolinum). Le 
composizioni concorrenti dovranno per- 
venire in plico raccomandato in cin- 
que copie dattiloscritte all'Istituto di 
Studi Romani (Roma, Piazza dei Ca- 
valieri di Malta, 2) entro il 31 gennaio 
1959. 

Sono stabiliti i seguenti premi: al 
primo classificato una riproduzione in 
argento della Lupa capitolina e Lire 
200.000, al secondo classificato una me- 
daglia d’argento e Lire- 100.000. Potran- 
no inoltre essere assegnate « Onore- 
voli Menzioni ». Il concorso avrà il suo 
epilogo con la premiazione dei vinci- 
tori in Campidoglio nel Natale di Ro- 
ma 1959. Chiedere all’Istituto di Studi 
Romani il bando con le norme parti- 
colareggiate. 


* x * 


CONVEGNO ANNUALE DI SCHOLE’ 
— Il Centro di Studi Pedagogici fra 
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Docenti universitari cristiani organiz- 
za anche quest'anno il suo Convegno 
di studio. Il Convegno si svolgerà a 
Brescia dal 1 al 3 Settembre e avrà 
per tema «L'educazione estetica ». Le 
relazioni introduttive sono state affi- 
date ai Professori Mario Casotti, Giu- 
seppe Flores D’Arcais e Nicola Pe- 
truzzellis. 


ERE SI 


VIII SETTIMANA NAZIONALE DI 
AGGIORNAMENTO PASTORALE. — 
Dal 22 al 26 Settembre, sotto la pre- 
sidenza di S. Ecc. Rev.ma Mons. G. B. 
Montini, Arcivescovo di Milano, a Mi- 
lano presso l’Università Cattolica del 
S. Cuore verrà tenuta l'VIII Settima- 
na Nazionale di Aggiornamento Pasto- 
rale sul tema «La Comunità cristiana 
e i lontani ». 

Ecco il programma della Settimana: 

22 settembre pomerigio: «La Carità 
della Chiesa verso i lontani », prolu- 
sione di S. E. Mons. G. B. Montini. 

23 settembre: « La Vocazione dei lon- 
tani alla Chiesa »: Lezioni: 1) Il miste- 
ro dei lontani e la missione della Chie- 
sa, P. Raimondo Spiazzi O. P., 2) E- 
vangelizzazione dei lontani, Mons. G. 
Ceriani. Comunicazioni: 1) Esposizione 
e valutazioni di esperienze fatte per 
l’evangelizzazione dei lontani, Sac. pro- 
fessore E. Tonini; 2) Sociologia dei lon- 
tani. Risultati di inchieste a cura del 
« C.0.P. », P. Bertrao S. J. Discussione. 

24 settembre: « Categorie dei lonta- 
ni»: Lezioni: 1) I lontani: chi sono, S. 
Ecc. Mons. Sergio Pignedoli; 2) Varie- 
tà di stati di animo nei lontani, dott. 
G. C. Brasca. Comunicazione: La Mis- 
sione di Milano e i lontani: rilievi psi- 
cologici e pastorali, Mons. Ernesto Ba- 
sadonna. Discussione a Sezioni distinte. 

25 Settembre: « La parrocchia comu- 
nità missionaria »: Lezioni: 1) Dinami- 
smo missionario della Comunità par- 
rocchiale e apostolato dei laicì, Sua 
Em.za il Card. Giacomo Lercaro; 2) 
Tecniche ed esperienze pastorali di ac- 
costamento e di contatti con i lontani 
(nella parrocchia), P. Giulio Bevilac- 
qua. Comunicazione: La Missione di 
Roma e i lontani: dati statistici e ri- 
lievi pastorali, Mons. Carlo Maccari. 
Discussione a Sezioni distinte. 

26 settembre mattino: Funzione ma- 


riana a S. Celso; S. Messa celebrata da 
Sua Ecc. Rev.ma Mons. G. B. Montini; 
1) Relazione delle discussioni; 2) Con- 
clusione della Settimana, S. Ecc. Mons. 
G. B. Montini. - I pensieri religiosi in 
apertura delle giornate, saranno det- 
tati dagli Eccellentissimi Vescovi del- 
la Lombardia. 

Le discussioni a Sezioni distinte, che 
avranno luogo nei giorni 24 e 25 set- 
tembre, saranno presiedute da Ecc.mi 
Vescovi e avranno come Relatori: Mons 
A. Ghetti, Sac. Prof. T. Ferraroni, Sac. 
Prof. R. Manfredini. 

Gli argomenti posti in discussione 
sono: per il 24 settembre: « Ambiente 
e mentalità dei lontani »; 

per il 25 settembre: « Esperienze e 
metodì di accostamento dei lontani ». 

Sono in programma alcune serate e 
una gita turistica. 

Per qualsiasi informazione o schia- 
rimento, rivolgersi alla Segreteria del 
« Centro di Orientamento Pastorale », 
Corso Monforte 1, Milano. 


Go sE 


UNA NUOVA EDIZIONE DELLA 
«SUMMA THEOLOGICA > DI S. AN- 
TONINO O. P., ARCIVESCOVO DI 
FIRENZE. — Avvicinandosi il quinto 
centenario della morte (4 1459) di 
S. Antonino Pierozzi Arcivescovo di 
Firenze, i Padri Domenicani della Pro- 
vincia di S. Marco con un gruppo di 
personalità fiorentine hanno costituito 
un Comitato, che ha pensato anzitutto 
ad una nuova edizione della Somma 
Morale o Somma Teologica del Santo 
Domenicano. Pubblicazione opportuna 
e necessaria, perchè da circa due se- 
coli quest'opera non è stata più 
stampata. 

I quattro volumi della Somma Teo- 
logica di S. Antonino usciranno entro 
il mese di luglio del 1959. La Casa E- 
ditrice è l’Akademische Druk - und 
Verlagsanstalt di Graz in Austria. Il 
prezzo dei quattro volumi in folio (for- 
mato 24 x 37) rilegati in tela è di dol- 
lari 95. Le prenotazioni possono essere 
dirette o alla Casa Editrice (Auersper- 
ggasse 12, Graz, Austria) o al R. P. 
Innocenzo Colosio O. P., S. Domenico 
di Fiesole, Firenze, Italia. 
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Behler G. M., O, P.: Maria Città di Dio - Trad. di Bianca Ontini - Edi- 
zioni Quaderni del Clero - Presbyterium - Roma 1958. 


Boschi Alfredo S. J.: Attualità della vita religiosa - L. I. C. E. - R. Ber- 
ruti e C. - Torino 1958. 


Boschi Alfredo S. J.: Digiuno eucaristico e Messe pomeridiane - L. I. C. E. 
R. Berruti e C. - Torino 1958. 


Bruning Walter: Los rangos fundamentales de la Antropologia filosofica 
actual - Universidad de Cordoba (Argentina) - 1957. 


Campanella Tommaso: De Sancta Monotriade - Testo critico e traduzione 
a cura di Romano Amerio - Centro Internazionale di Studi Umani- 
stici - Roma 1958. 


Caserta Nello: Il Dottore delle Genti - Edizioni Ita - Roma 1958. 


Caterina da Genova (S.): Opere: Testimonianze e dottrine del perfetto 
amore - Dialogo - Trattato del Purgatorio - Edizioni Paoline - 
Modena 1956. 


De Raeymaeker Louis: Riflessioni su temi filosofici fondamentali - Mar- 
zorati Editore - Milano 1957. 


Maria di Sant'Agostino: Il crogiuolo dell'amore - Ediz. Paoline - Roma 1957 


Metelli Di Lallo Carmela: La dinamica dell’esperienza nel pensiero di 
J. Dewey - Liviana Editrice - Padova 1958. 


Muzio Giuseppe: Tomismo e idealismo - Edizioni Paoline - Roma 1958. 
Piemontese Filippo: Lezioni di Filosofia dell’arte - P. S. A. - Torino 1958. 


Rigobello Armando: L'itinerario speculativo dell’umanesimo contempora- 
neo - Liviana Editrice - Padova 1958. 


Rigobello Armando: Introduzione ad una logica del personalismo - Liviana 
Editrice - Padova 1958. 


Tommaso d’Aquino (S.): Il Maestro - Traduzione e Commento di Giuseppe 
Muzio - II Ediz. - Edizioni Paoline - Roma 1958. 


Tommaso d’Aquino (S.): La Somma Teologica - VII Vol.: - Il Governo 
del mondo - Introduzione e note del P. Tito S. Centi O. P. - Casa 
Editrice Adriano Salani - Firenze 1958. 


Con Approvazione Ecclesiastica e dell'Ordine - Roma, 20 Maggio 1958. si. 
Direttore Responsabile : P. BENEDETTO D'AMORE 


STABILIMENTO TIPOGRAFICO AGNESOTTI - VITERBO -20 Maggio 1958. 


P:ISTCO LOGIA E FILOSO ELA 


L’uomo è un’enciclopedia vivente, di cui le singole scienze 
decifrano le mobili pagine e i caratteri palpitanti; dell’uomo sotto 
aspetti diversi e con diversissimi metodi e procedimenti si occu- 
pano la biologia e la chimica, la fisiologia e l’anatomia, la psi- 
cologia e la filosofia. Nella differenziazione progressiva del sapere 
queste scienze si sono tanto allontanate l’una dall’altra che oc- 
corre una riflessione particolare per ricordare che hanno un cg- 
getto in tutto o in parte comune, sia pure inquadrato in prospet- 
tive diverse. 

Nella raggiera delle scienze l’angolo di divergenza da cui sono 
separate psicologia e filosofia appare assai minore rispetto a quelli 
che separano scienze più lontane, sia che se ne considerino le 
contigue zone d'indagine, sia che si ricordino le origini storiche 
della psicologia, ribelle virgulto nato sul vetusto tronco della filo- 
sofia. Ma l’autonomia rivendicata dalla psicologia sperimentale e 
l'adozione di una metodologia più vicina a quelle delle scienze 
naturali che non ai più consueti processi della ricerca filosofica, 
l'influenza del posititivismo sui postulati della nuova scienza, l’o- 
rientarsi della filosofia all’inizio del secolo verso l’opposto polo 
dell’idealismo concorsero ad aumentare artificiosamente la distan- 
za tra psicologia e filosofia. 

Da un lato lo scienziato diffida — e non a torto — del sog- 
gettivismo di certe visuali e di certi metodi, dall’altro lato l’idea- 
lista contesta che si possano estendere allo spirito ed alla coscienza 
processi e presupposti che valgono per le scienze della natura e 
della quantità. 

In questa controversia come in altre congeneri gli equivoci si 
succedono, si sovrappongono e si aggrovigliano, mentre restano 
insoddisfatte le esigenze di una giusta differenziazione e di una 
ideale riunificazione, che precisi i confini di contigue zone d’inda- 
gine e degli alvei rispettivi delle due scienze, senza identificarle 
astrattamente e senza impedirne la confluenza ‘verso una cono- 
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scenza sintetica dell’uomo, che abbracci i suoi molteplici aspetti 
nella fondamentale unità della persona. 

Nell’allontanarsi dalla filosofia la psicologia sperimentale as- 
sunse rispetto ad essa un atteggiamento agnostico o di aperta reie- 
zione. Una breve rassegna critica degli indirizzi psicologici più 
diffusi basterà a dimostrare l’inconsistenza dell’una come dell’al- 
tra pretesa. 

E’ noto che il Bechterew, il quale concepiva la psicologia 
come Reflexologie, si difendeva dall’accusa di materialismo, deli- 
neando un parallelismo psicofisico, che aveva la sua fonte e il 
suo principio in un’unica energia indifferenziata. Ipotesi metafi- 
sica, che si è presentata in diverse forme nella storia del pensiero, 
colorendosi a volta a volta di naturalismo e di idealismo: baste- 
rebbe ricordare Spinoza e Schelling. Il pensiero del Bechterew 
rivela evidente la sua impronta materialistica, quando propone 
di sostituire alla nozione e all’espressione di fenomeno psichico 
quella di fenomeno neuropsichico e quando riduce ogni atto neu- 
ropsichico allo schema di un riflesso. Il meccanismo dei riflessi 
non spiega tutta la vita dell’anima. 

Se il Bechterew cadeva nel materialismo sopravvalutando i 
dati fisiologici, concomitanti dell’atto psichico, Watson, che ricol- 
legandosi al Peirce e al Mac Dougall e insieme differenziandosi 
da essi, inaugurò l’indirizzo behaviorista, con una critica a fondo 
della psicologia fisiologica, mostra l’indubbio substrato materiali- 
stico di tutta la sua teoria, quando in realtà spinge ad oltranza 
il fisiologismo fino a negare che senza influenza nervosa afferente 
possano prodursi movimenti spontanei nei neuroni corticali e chiu- 
dendo tutta la vita psichica nell’arco riflesso, cosiddetto completo. 

Il Watson non esita a negare non solo il pensiero puro, ma 
la stessa coscienza, ridotta alla denominazione volgare dell’atto 
mediante il quale indichiamo gli oggetti del nostro mondo este- 
riore e interiore: interiore qui significa organico. Sfugge al Wat- 
son il significato dell’atto da lui comunque postulato: l’atto me- 
diante il quale noi nominiamo gli oggetti è assai più complesso 
e pregnante di quanto a lui non paia. Il linguaggio presuppone il 
pensiero: per nominare le cose, noi dobbiamo pensarle e valutarle, 
raccogliendo in una sintesi impressioni e rappresentazioni, stimoli 
e risposte, il che sarebbe impossibile senza l’unità di coscienza; 
senza la funzione catalizzatrice e polarizzatrice del soggetto. | 

E’ vano illudersi che la totalità dell’essere umano possa spie- 
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garsi soltanto con l’adattamento reciproco delle parti, come la 
totalità di un motore, e che la vita umana si riassuma nel ciclo 
del boomerang, che lanciato dall’australiano torna indietro a poca 
distanza dal lanciatore. Il motore come il boomerang sono costruiti 
dall’intelligenza inventiva dell’uomo: le parti del motore non ade- 
riscono insieme e non s’ingranano spontaneamente, ma secondo 
le leggi della macchina, ed il motore funziona in applicazione delle 
leggi dell’elettrodinamica. Il boomerang è stato lavorato in modo 
che la pressione dell’aria modifichi la sua direzione. 

Non c’è nessuno che nell’ordine fenomenico abbia costruito 
l’uomo e predisposto le sue parti al reciproco adattamento ;l’uomo 
spiega il motore, ma il motore non spiega l’uomo, che non ha 
pezzi di ricambio. 

La psicologia che si qualifica obiettiva e protesta di respin- 
gere ogni subiettiva contaminazione di idee e di orientamenti fi- 
losofici, si lascia in realtà guidare o ispirare da un’implicita ru- 
dimentale filosofia e dall’influenza di ipotesi di cui è sostanziata 
la corrente filosofica del materialismo. i 

La psicanalisi designa una corrente del pensiero psicologico 
nota anche al profano, che vi soddisfa una curiosità tutt’altro che 
scientifica, ma si lascia sfuggire la portata di concezioni e postu- 
lati comuni alle diverse teorie psicanalitiche. 

Freud scoprì con un’intuizione geniale l’origine di alcune ne- 
vrosi e di alcune psicosi, però non solo generalizzò indebitamente 
i risultati delle sue ricerche, ma elaborò un sistema che ha tutti 
i caratteri di una pseudofilosofia, anzi di una vera dommatica e si 
sa quale intransigente custode di ortodossia fosse il Freud e come 
scomunicasse gli scismatici, A. Adler e C. G. Jung. 

Freud creò anche una mitologia allusiva ed equivoca. Edipo, 
ad es., non soffrì mai... del complesso di Edipo, da cui fu afflitto 
invece, nella fanciullezza, lo stesso Freud. 

L’inconscio — l’Es — che il Freud ammette dommaticamente 
come matrice dell’io, costituisce un formidabile problema; il con- 
cetto d’inconscio ha del resto una lunga e complessa storia nel 
pensiero filosofico, dall’idealismo postkantiano, in particolar modo 
da Schelling a Schopenhauer, a Eduardo von Hartmann. 

La genesi dell’io dall’Es è delineata dal Freud con impres- 
sionante semplicismo: la concezione dell'io ha appena bisogno di 
giustificazione in quanto l’io è quella parte dell’Es (jener Teil 
des Es), che è stata modificata dal contatto e dall’influenza del 
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mondo esterno, è un solo pezzo dell’Es (ist doch nur ein Stick 
vom Es), modificato in vista del minaccioso mondo esteriore. L'io 
è una specie di filtro tra la realtà istintiva e libidinosa dell’Es e 
il mondo esterno. 

Secondo lo psicanalista Groddeck, noi siamo vissuti da forze 
sconosciute e non dominabili (1). E’ interessante notare come il 
Croce abbia a suo tempo ripreso dal marxista Labriola l’espressio- 
ne che gli individui sono vissuti dalla storia. 

Marxismo e psicanalisi, idealismo ed esistenzialismo s’incon- 
trano in una comune inversione di valori, di cui la maggior vit- 
tima è l’uomo, asservito a indeprecabili forze anonime ed impe- 
netrabili al pensiero. 

Come si spiega l’Es? Come si spiega il mondo esterno? E come 
si spiega in questo doppio limite l’io? 

Come può modificarsi in maniera conforme allo scopo (2weck- 
méssig) una parte dell’inconscio? La finalità suppone la coscienza 
e l’intelligenza, immanente o trascendente. Un sistema di azioni 
e di reazioni non spiega l’adattamento cosciente e tanto meno il 
calcolo complesso o meglio quel complesso di calcoli che è neces- 
sario per soddisfare parzialmente la legge del piacere, scaturiente 
dall’inconscio, senza determinare conflitti troppo gravi e distrut- 
tivi con l’opposta legge del reale. Il reale (ma da che cosa è co- 
stituito?) è più forte dell’inconscio, l’inconscio è più forte dell’io e 
tuttavia l’io è chiamato a compiere una funzione mediatrice tra 
l’inconscio e il mondo, per cui è necessario padroneggiare o frenare 
le pulsioni dell’inconscio. 

Freud spiega se mai l’io dei nevrotici e degli psicopatici, non 
quello delle persone normali. Anzi non si spiega come un io 
costituzionalmente così debole (schwach) in quanto deriva la sua 
energia unicamente dall’ inconscio, possa resistere senza disinte- 
grarsi o sconvolgersi alla duplice pressione dell’inconscio e della 
realtà esterna, ossia non si spiega la personalità normale. La psi- 
canalisi è una patologia della mente umana, spiega la malattia, 
ma non la sanità. 

Non meno fantastica, se riportata sul piano della normalità, 
risulta la teoria del super-io. Che caratteri deboli non abbiano 
altre idee morali che quelle dei genitori, degli educatori o in ge- 
nere dell'ambiente sociale che li circonda è psicologicamente esat- 


(1) Cfr. Joseph Nuttin, Psychanalyse et conception spiritualiste de l'homme, Lou- 
vain-Paris, 1950, pp. 81 e 164. 
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to, ma che ogni coscienza morale nasca da queste influenze etero- 
mome e in esse si risolva è ancora una tesi da dimostrare. Nè 
vale distinguere la coscienza morale del bene dalla coscienza del 
dovere. Il bene è vincolante e discriminante, come ogni altro va- 
lore, onde la coscienza del bene non può essere anche coscienza 
del dovere, anche senza presentarsi con l’asprezza stoica o kan- 
tiana. 

La sublimazione freudiana rivela ancora un’affinità tra la 
psicanalisi ed il materialismo storico. Come l’azione schermata del 
fattore economico nel suo assurgere ad ideologia dà conto di pseu- 
doteorie e di pseudomorali, non già dell’arte, della morale e della 
religione nel loro autentico significato, così la sublimazione freu- 
diana può spiegare il mascherarsi della libido in opere d’arte e 
di pensiero come tali mancate, ancorchè di facile successo, ma 
non può spiegare l’arte, il pensiero, la morale autentica. I saggi 
di interpretazione artistica di Freud sono tra i più infelici conati 
di critica che si siano mai compiuti: più di ogni altra famosa la 
interpretazione della S. Anna di Leonardo, frutto di arbitrarie 
deduzioni da scarsi dati biografici. 

Ma il colmo dell’assurdo è forse toccato quando il Freud, in- 
vadendo perfino il terreno della logica, presume di cogliere la 
genesi della funzione intellettuale del giudizio da impulsi istintivi 
primari: il giudizio affermativo, come succedaneo dell’unione, ap- 
parterrebbe all’Eros, mentre la negazione o giudizio negativo ap- 
parterrebbe all’istinto di distruzione. 

Le apologie della psicanalisi sono spesso incentrate sulla tar- 
diva distinzione freudiana tra la libido lato sensu per così dire e 
la libido strieto sensu: mentre la seconda si riferisce direttamente 
alla sessualità, la prima ingloba la sessualità, ma la trascende in 
virtù della sua stessa proteiforme plasticità, onde diventa sinoni- 
mo di forza vitale. In realtà la concezione freudiana, anzichè gua- 
dagnare in chiarezza, diventa sempre più ambigua in ragione di- 
retta di questa ostentata duttilità, e mentre non risolve alcun pro- 
blema, cadendo nell’astratto e nell’indeterminato, precipita egual- 
mente nel paradosso allorchè venga a cimentarsi con la realtà con- 
creta. La sublimazione della libìdo si compie all’interno della teo- 
ria proprio in quanto diventa il comune denominatore dell’attività 
umana. 

Anche là dove sia intesa come generica energia vitale (ma 
allora non ci rendiamo conto del nome così specifico e caratteri- 
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stico), resta pur sempre inspiegabile il suo qualitativo differen- 
ziarsi nelle infinite forme della vita e dell’attività umana, suscet- 
tibili non pure di distinzione, ma anche di opposizione e di con- 
trarietà. Come mai la stessa energia vitale, lo stesso psichismo 
qualitativamente identico agisce nell’individuo X, in guisa da far- 
ne un don Giovanni, protagonista della più sfrenata sessualità, e 
nell’individuo Y un S. Francesco d’Assisi, dominatore eroico di 
ogni istinto, dopo essere stato esperto dei vizi umani e del valore? 
Si può mai credere che nello sviluppo della personalità di San 
Francesco si sia formato un super-io per influenza di Pietro di 
Bernardone, che avrebbe desiderato piuttosto il figliuolo a sua 
immagine e somiglianza, non sposo di madonna Povertà, ma ricco 
ed avido mercante come lui? 

Se le apologie del Freud possono attenuare, ma non soppri- 
mere la traccia di pansessualismo, non potrebbero in alcun modo 
respingere una critica più radicale, che potrebbe riassumersi nella 
formula di panteismo vitalistico. La cieca forza della libido, co- 
munque concepita, è il deus ex machina di Freud. 

Diamo un rapidissimo sguardo alle due principali eresie della 
psicanalisi. Adler è il famoso teorico del complesso d’inferiorità, 
che nella sua sistematica ha la stessa parte e la stessa importanza 
del complesso di Edipo nella tematica e nella sistematica di Freud, 
e non si può contestare l’acutezza e la genialità di alcune vedute 
di Adler. Troppi esempi di luttuose illusioni e delusioni presenta 
il nostro mondo contemporaneo perchè si possa negare il ciclo 
tragicamente ricorrente di ansia, di depressione e di esaltazione 
che costituisce il complesso d’inferiorità, tuttavia non si può ri- 
conoscere in esso la sola o precipua fonte degli squilibri morali e 
mentali, nè si può additare nella nicciana volontà di potenza 
l’universale ispirazione della vita psichica. La Bibbia aveva già 
indicato nella concupiscentia carnis e nella superbìa vitae le fonti 
delle aberrazioni umane e i teologi discussero a lungo nel me- 
dioevo per accertare a quale delle due spettasse il tristo primato 
del male radicale. 

Se Adler individuò accanto al complesso edipico un’altra fonte 
di nevrosi e di squilibri, non sorpassò la visuale unilaterale del 
maestro. 

Di maggiore interesse è forse il pensiero di C. G. Jung, anche 
per le sue scorribande nei campi più diversi dello scibile, ma 
soprattutto per la sua teorizzazione dell’inconscio collettivo, una 
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specie di «oceano d’immagini e di forme che emergono alla co- 
scienza nei sogni o in stati anormali ». Nel pensiero dello Jung la 
persona nasce dal sistema di relazioni che lega la coscienza indi- 
viduale alla società: è una specie di maschera, che l’individuo si 
mette per produrre da un lato un determinato effetto e dall’altro 
per nascondere la sua vera natura. 

L’inconscio universale è un’ipotesi metafisica, che diventa un 
mito quando sia concepito come un fiotto infinito di forme, di 
idee, d’immagini, di istinti ai quali sarebbe misteriosamente per- 
meabile la coscienza individuale, fino ad esserne lo zimbello. 

Lo spunto più felice della Gestalttheorie è costituito da un 
motivo polemico e da un’esigenza filosofica, affiorati già da tempo 
nel corso della speculazione idealistica. L’idealismo aveva infatti 
già largamente polemizzato contro l’atomismo della psicologia e 
riportato la molteplicità degli stati o momenti della vita inferiore 
all’esasperata unità dell’io. La Gestalttheorie rivendica, com’è noto, 
l’unità-totalità della forma, l’organicità o meglio l’organizzazione 
di processi psichici in funzione di fini. La sensazione stessa è glo- 
bale ed è sempre il tutto che determina il significato delle parti. 
L’organismo reagisce ad una costellazione naturale di stimoli con 
un processo totale, non già con una serie di momenti isolati l’uno 
-dall’altro. L’oggetto non appare nella percezione com’è in sè, ma 
viene elaborato come se il soggetto conoscente tendesse a strut- 
turare organicamente cose semplici giustapposte o a condurre alla 
loro perfezione forme appena abbozzate, onde la legge della pre- 
gnanza della forma: negli oggetti noi tendiamo a vedere e a ri- 
cordare la forma più semplice, più simmetrica, meglio equilibrata 
(2). Il soggetto dunque migliora la realtà nel percepirla. Ma la 
forma appartiene al soggetto o all’oggetto oppure ad entrambi in 
‘modo diverso? Questo problema e le diverse alternative che esso 
comporta rimangono estranei alla sensibilità degli psicologi della 
forma, che non si rendono conto dei gravissimi corollari che di- 
scendono da eventuali opposte soluzioni. Se lo gnoseologismo se- 
gna un’aberrazione e una decadenza del pensiero filosofico, tut- 
tavia le istanze e le alternative gnoseologiche con le congiunte 
prospettive metafisiche non si possono in nessun modo ignorare. 
Molto significativa e degna di essere menzionata exempli gratia è 
l'evoluzione del pensiero del Ruyer, che, partito da una filosofia 


(2) Per una limpida esposizione di queste teorie si veda P. Foulquié et G. Dele- 
«dalle, La psychologie contemporaine, Paris, 1951, p. 273 e segg. 
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della forma, materialisticamente intesa, giunge ad una forma non 
troppo perspicua di spiritualismo. 

Il Ruyer cominciò col ripudiare il materialismo dell’atomo per 
sostenere il materialismo della forma, come è stato detto egregia- 
mente. « Il s'agit — egli chiariva — d’une forme dans l’espace et 
dans le temps, entièrement définie per une structure et non dans 
un sens logique ou métaphysique vague ». E ribadiva ancora più 
oltre: « Forme est pour nous synonyme de structure physique » (3). 

L’evoluzione del pensiero di R. Ruyer ha un significato parti- 
colarmente interessante per l’autocritica che lo caratterizza e che 
l’induce in un primo momento a rilevare i limiti del materialismo 
e poi ad abbandonarlo per una visione essenzialmente spirituali- 
stica. Se infatti già nella prima fase del suo pensiero egli affer- 
mava senza alcuna remora che non c’è realtà che trascenda il 
dato spazio-temporale e che tutte le realtà sono forme o mecca- 
nismi, compreso l’uomo, il suo cervello e le sue reazioni mentali, 
dall’altra parte, con una contraddizione non estranea ad alcune 
correnti positivistiche e prammatistiche, non esitava a riconoscere 
che è vano chiedere alla scienza il significato della vita e che ciò 
che costituisce la cultura e la civiltà trascende i confini della 
scienza e fa parte della fede. Dall’altra parte nella sua prospet- 
tiva le religioni non hanno nessun valore conoscitivo. Molto si- 
gnificativa è anche l'ammissione che un romanziere di genio co- 
nosce l’uomo meglio di uno psicologo, nonostante il suo virtuosi- 
smo metodologico e l’apparato delle sue ricerche (4). 

Nelle fasi ulteriori del suo pensiero il Ruyer ha sempre più 
decisamente ripudiato il suo primitivo materialismo, affermando 
la trascendenza della forma rispetto alla pseudoforma che è la 
struttura fisica. Egli giunge ad un vero e proprio rovesciamento 
delle posizioni, un tempo da lui sostenute e difese, con la tesi che 
ogni forma è una realizzazione di valori e che ogni dinamismo è 
in fondo di origine spirituale. Ma egli era passato, prima di arri- 
vare a queste conclusioni, attraverso una forma equivoca di vita- 
lismo psico-biologico. 

Pregnante di significato per la critica interna del materiali- 
smo della forma, il pensiero del Ruyer si arresta a nozioni vera- 
mente vaghe e indeterminate: tali sono la vita, identificata con 
la vera forma, nella penultima fase dell’accennata evoluzione, e 


(3) Cfr. R. Ruyer, Esquisse d’une philosophie de la structure, Paris, 1930, p. 417. 
(4) Cfr. Esquisse cit. pp. 359-362. 
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l’essenza, pensata sull’analogia dell’io, ma ridotta ad un étre- -sujet, 
ad una coscienza, non meglio definita, là dove la differenza tra 
essenza e coscienza è profonda e impreteribile: non ogni essenza 
è coscienza, benchè la coscienza implichi un’essenza. 

Questa rapida scorsa aveva lo scopo precipuo di dimostrare 
l’influenza di dottrine e indirizzi filosofici operante di fatto nella 
elaborazione di concezioni e teorie psicologiche in apparenza sorte 
indipendentemente dalla fisolofia o in polemica con essa: abbiamo 
mostrato in particolare l’influenza del materialismo, ma sarebbe 
altrettanto agevole indicare quella della fenomenologia e dell’esi- 
stenzialismo. Le tracce della fenomenologia sono ad es. evidenti 
nell’ultima fase del pensiero del Ruyer che menzioniamo a cagion 
d’esempio (5). Ma noi qui vogliamo, prima di delineare una solu- 
zione integrale del problema dei rapporti tra psicologia e filosofia, 
saggiare il valore di una pregiudiziale posta dall’idealismo italiano, 
che nega la possibilità della psicologia come scienza, partendo dal- 
la concezione dello spirito, irriducibile ad ogni principio o realtà 
materiale e pertanto inconoscibile con le tecniche e coi metodi 
ispirati alle scienze naturali. 

La critica sarebbe giusta ed esatta se lo spirito umano fosse 
così disincarnato come lo spirito universale immanente, pura pro- 
cessualità autoponentesi, di cui favoleggiano gli idealisti. Ma lo 
spirito umano ha anzitutto il suo limite interno, che si rivela in 
ogni attività che svolga o intraprenda, dall’arte che non potrà mai 
attingere l’assoluto valore a cui tende, dal pensiero che non potrà 
mai stringere il reale in una sintesi compiuta e perfetta, alla 
prassi che, pur vincendo la natura fino ad un certo punto, e con 
la condizione di obbedire alle sue leggi, s’inalvea per gli incerti 
sentieri della storia, spesso rinnovellando in forme nuove antichi 
errori. Ma oltre al suo limite interno, lo spirito umano, chiamato 
ad operare nel mondo naturale, s'inserisce in un sistema di li- 
miti che sono propri dell’universo fisico. La concreta individualità 
dell'uomo è anche unità bio-psichica e non sussiste isolata, bensì 


(5) E’ stato per noi motivo di particolare soddisfazione prendere atto della testi- 
monianza di un acuto psicologo, il quale, in una pubblicazione di cui abbiamo avuto 
notizia dopo la stesura del presente saggio, così si esprime: «Et pourtant il n’échappe 
pas à un observateur sagace que le mépris philosophique d’une grande partie des psy- 
chologues n’est pas bien str de lui. Toute école, dès qu’elle se constitue et se défend, 
penche sans s’en apercevoir, mais inévitablement, vers une conception philosophique » 
(Cfr. G. ZuninI, Les tendances psycologiques, estratto da « Les grands courants de la 
pensée contemporaine » Milano, 1957, p. 53). E° così superata la diffidenza verso la 
filosofia, esplicitamente espressa nell’Introduzione alla psicologia di A. Gemelli e 
G, Zunini, Milano, 1951. 
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in un'armonia o disarmonia di relazioni con altre congeneri indi 
vidualità, che costituiscono il mondo sociale e storico, il mondo 
degli uomini. 

In questo sistema di relazioni e di limiti si formano degli au- 
tomatismi che anche l’uomo più sprovveduto di cognizioni tecni- 
‘che e scientifiche può constatare e di fatti constata. Lo studio di 
questi automatismi, di riflessi e di tutti i fenomeni psichici nelle 
loro componenti e nei loro correlati fisiologici, in tutte le loro con- 
comitanze e in tutte le loro costanti delimita la sfera della psico- 
logia come scienza. In queste considerazioni è la piena giustifica- 
zione della psicologia come scienza sperimentale. 

Ma gli automatismi di cui abbiamo parlato, i fatti psichici 
sia isolati che nelle loro connessioni seriali non esauriscono la vita 
dell'anima, come si può senz’altro concludere dal fatto che non 
hanno in sè la propria ragion d’essere, e non ci danno il signifi- 
cato integrale dell’uomo. 

La psicologia sperimentale è stata definita come studio del- 
l’uomo, e lo è, ma sotto un particolare aspetto. L’uomo, visto nel- 
l'universalità della sua natura e del significato della vita è og- 
getto della filosofia, che lo inquadra nel sistema del reale, in tutta 
la sua complessità. Il che non significa che la filosofia non abbia 
bisogno anche della psicologia per giungere ai suoi risultati 
e per convalidarli, come è indubbio che concetti filosofici, intesi 
nel loro giusto valore, possono illuminare anche le ricerche psi- 
cologiche. 

Anche psicologi eminenti e bene orientati ostentano nei ri- 
guardi della filosofia un atteggiamento diffidente ed ostile, al 
quale poi sono costretti a contraddire, quando di fatto accolgono 
suggestioni filosofiche o indicano più o meno apertamente nella 
filosofia il completamento o il coronamento delle proprie indagini. 
In realtà la psicologia e in generale la scienza debbono guardarsi 
non dalla filosofia, ma piuttosto dalla pseudofilosofia, nonchè da 
imprudenti e maldestre applicazioni della filosofia; come questa 
dall’altro canto deve stare in guardia non contro la scienza auten- 
tica, ma contro la pseudoscienza che riveste di formule più o meno 
complesse e idonee ad épater le bourgeoîs semplici ipotesi e non 
si perita di presentarle come sperimentalmente accertate. 

Fra le due scienze il conflitto è contingente, l'armonia è ne- 
cessaria. Il conflitto è dovuto a indebiti sconfinamenti, a sovrap- 
posizioni di metodi e di visuali ben distinte, nonchè all’inespe- 
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rienza di singoli studiosi nell’una o nell’altra sfera d’indagine. 

La possibilità tutt'altro che astratta di confusione di idee, di 
visuali e di metodi consiglia un’accurata ricognizione di confini 
e di limiti. Naturalmente la distinzione non dev'essere interpre- 
tata come separazione e reciproca ostilità. Le scienze non sono in 
guerra tra loro: arche nel mondo del pensiero la guerra è una 
trista prerogativa di uomini poco sereni e poco informati. 

Qualcuno teme che una delimitazione di confini abbia carat- 
tere rigidamente normativo e costituisca pertanto un presupposto 
aprioristico. La preoccupazione non ci sembra giustificata: si trat- 
ta di limiti interni, che affiorano nel corso dell’indagine storico- 
critica. 

L’excursus storico che abbiamo delineato mostra che il pen- 
siero psicologico si allontana dai fatti che costituiscono l’oggetto 
della sua ricerca quando si sostituisce alla filosofia o subisce l’in- 
fluenza della pseudofilosofia. 

Le scienze sono distinte per la pluralità di metodi, di ricerche, 
e di prospettive, per la differenza dell’oggetto materialmnte o for- 
malmente diverso, ma sono congiunte nell’unità fondamentale del 
sapere e dell’interesse umano che le ispira. E anche quando con- 
vergono verso gli stessi risultati prossimi o remoti, non bisogna 
dimenticare che anche la convergenza, che non è interferenza, nè 
sovrapposizione, implica la distinzione. Tanto meno la convergenza 
e la collaborazione possono suggerire il sospetto di circolo vizioso, 
che è tutt’altra cosa, ossia il ricorrere di presupposti indimostrati, 
là dove invece la filosofia dimostra e la psicologia verifica speri- 
mentalmente: anche là dove concordano, le tesi, in cui concor- 
dano, ricavate per vie diverse, risultano rafforzate dalla dimostra- 
zione razionale dell’una e dalla verifica sperimentale dell’altra. 

In una ricognizione dei limiti delle rispettive sfere d’indagine, 
si potrebbe concludere che la psicologia ha per oggetto la psiche, 
sede di automatismi e di riflessi, e la filosofia indaga lo spirito, in 
cui affonda le radici la personalità umana e si dispiega, nella sua 
più profonda interiorità, la vita dell’intelligenza e della volontà. 
Ma bisogna subito aggiungere che non si tratta di due sezioni 
isolate e isolabili (se non per una legittima astrazione), nelle quali 
sia scomposta l’unità della persona umana, ma di due angoli vi- 
suali, ciascuno dei quali può e deve rivendicare un’autonomia ed 
una metodologia diversa. Si tratta di due prospettive correlative 
alla necessaria specializzazione della scienza, al di là delle quali 
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l’unità si ricompone ogni volta che si rifletta che la psiche non esau- 
risce tutta l'estensione della nostra vita interiore e che dall’altro 
canto, nella concretezza della persona umana, lo spirito non è sen- 
za la psiche come non è senza il soma. La psiche è una zona ideale 
mediana tra le attività dello spirito, esaminate non già nelle co- 
stanti psichiche, cui pur danno origine, ma nel più alto significato 
delle loro strutture, leggi e caratteristiche universali, e le reazioni 
biologiche e fisiologiche del soma. Per analoga convenzione noi 
possiamo riservare la parola spirito a designare le radici ontolo- 
giche della persona umana, il principio della vita, che condiziona 
l’attività della psiche e del soma, nonchè in diversa prospettiva la 
natura universale dell'anima umana con le sue intrinseche leggi, 
con le sue esigenze e l’apertura ai valori che si dicono appunto 
spirituali. Mette appena conto di aggiungere che in tale pro- 
spettiva sarebbe erroneo ipostatizzare la natura universale delle 
singole e personali anime umane per farne uno spirito immanente, 
qual è postulato dall’idealismo, che abbiamo a lungo criticato al- 
trove. Qui si tratta di un universale, oggetto di legittima astra- 
zione, non di un Io puro o trascendentale, per definizione imma- 
nente negli individui, ma dotato di tutte le caratteristiche di un 
principio metafisico autonomo, che usa gli individui come stru- 
menti e li depone come spoglie vuote, quando hanno assolto la 
loro funzione (6). 

Anche quando l’oggetto della psicologia e quello della filo- 
sofia sembrano coincidere, una più attenta e vigile analisi ed una 
più profonda conoscenza di metodi e d’intenti non tardano a scopri- 
re la differenza, anche là dove si voglia sostenere l’esigenza di una 
reciproca integrazione. La psicologia dell’arte non è la filosofia 
dell’arte, la psicologia della conoscenza non è la gnoseologia, la 
psicologia o fisica dei costumi non è la metafisica dei costumi, per 
esprimerci nell’ efficace terminologia kantiana, ancorchè nessuna 
delle menzionate branche della psicologia e della filosofia possano 
reciprocamente escludersi e contraddirsi. 

La contraddizione, quando sorge, è come un campanello d’al- 
larme che segnala da una parte o dall’altra la presenza di un 
errore o di una serie di errori, che bisogna eliminare. 

Non si può affermare una tesi in un ramo qualunque dello 
scibile, per negarla o smentirla direttamente o indirettamente in 


(6) Cfr. il mio vol. « L’idealismo e la storia » 3. ed., Brescia, 1957. 
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un altro. Tra i risultati e le conclusioni delle diverse scienze non 
ci può essere contraddizione, almeno in linea di diritto. Se in linea 
di fatto le contraddizioni sussistono ciò significa che una qualun- 
que delle scienze in conflitto non ha bene impostato questo o quel 
problema o che nel processo risolutivo è incorsa in errore, svol- 
gendo poi una serie di false induzioni o deduzioni. i 

La scolastica decadente si credette vincolata ad una conce- 
zione dell’universo fisico, che non era affatto collegata da logica 
necessità ai principi universali della metafisica. Dall’altro canto 
i suoi avversari hanno creduto di poter coinvolgere questi principi 
stessi nella crisi di una fatiscente concezione della natura. E’ un 
esempio classico di un malinteso e di un’eccessiva ritorsione po- 
lemica. 

Chi poi credesse di ravvisare nella fenomenologia un esemplare 
della fusione, che alcuni auspicano, tra psicologia e filosofia dovrà 
considerare con intelletto ed abito critico se quella fusione è per- 
fettamente riuscita o se per avventura le aporie e le ambiguità 
della fenomenologia non siano dovute anche all’influeniza di un 
certo sia pure iniziale psicologismo, che si sovrappone a più schiet- 
te esigenze filosofiche. 

L’abito descrittivo mutuato dalla psicologia snerva nella fe- 
nomenologia le esigenze più schiettamente filosofiche e lascia in- 
soluti i problemi centrali dell’esistenza e del significato totale del 
mondo, irriducibile al Seinsinn del mondo che si costituirebbe ipso 
facto in seno alla soggettività trascendentale. In questa soggetti- 
vità tutti i significati sono possibili ed hanno egual valore, onde 
l’impossibilità di fondare un significato univoco ed universale 

Il principio della trascendentalità della coscienza, mutuato 
dall’idealismo, e l’esigenza del perceptum, derivata dal realismo, 
non riescono mai a fondersi perfettamente nella fenomenologia 
husserliana, onde l’oscillazione tra le due contrastanti ispirazioni 
dell’idealismo e del realismo. 

Il mettere il mondo tra parentesi può essere un eccellente 
espediente metodologico, a patto che il problema del mondo ven- 
ga ad un certo punto e come che sia risolto. Quando non solo non 
è risolto, ma l’impostazione del sistema vieta che sia risolto, anzi 
affrontato con risolutezza, o si rimane in una ambiguità che non 
giova alla chiarezza ed alla decisione del pensiero filosofico o si 
ricade senz’altro nell’idealismo. Entrambi gli atteggiamenti sono 
ravvisabili in Husserl. 
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L’aver rivendicato che la coscienza è sempre coscienza di una 
cosa perde tutto il suo valore quando si afferma che essere nella 
coscienza non solo è un modo di essere, ma è il modo assoluto, 
nel quale l’essere è realmente. L’obiettività di una cosa è ben altro 
che l’identità con la quale la cosa è percepita e costituita nella co- 
scienza, e dalla coscienza, anzi questa soggettiva identità non sì 
spiega e non si giustifica senza l’obiettività. Le essenze husserliane 
non sono certamente idee platoniche, tuttavia se non popolano 
l’iperuranio, rimangono in un limbo del pensiero, che non è facile 
raggiungere, ossia giustificare logicamente e razionalmente. Le 
strutture dell’essere e della coscienza sono descritte sotto un certo 
angolo visuale, delineato dai presupposti di una filosofia, che vor- 
rebbe essere priva di presupposti, ma non sono giustificate dal 
punto di vista del quid juris. 

La fenomenologia è una filosofia malata di psicologismo, no- 
nostante ogni pretesa di superamento, mentre una psicologia co- 
struita fenomenologicamente soggiacerebbe ad un’infiuenza filoso- 
fica, criticamente non vagliata, e mancherebbe di ogni prospettiva 
realistica. 

E’ ben che la psicologia sperimentale conservi la sua fiso- 
nomia scientifica, occupandosi di fatti o fenomeni sperimental- 
mente verificabili. La sua storia dimostra che, allorchè abbandona 
il terreno dell’analisi e della verifica sperimentale, si avventura 
in un mondo di ipotesi che non è in grado di suffragare, se non 
mutuando da concezioni e indirizzi filosofici ispirazioni ed influen- 
ze destinate ad agire con la pressione di presupposti non vagliati 
e spesso non consaputi come tali. , 

Non si nega, beninteso, la possibilità di una sperimentazione 
psicologica di qualunque verità filosofica, purchè si tratti di ve- 
rità psicologicamente sperimentabile e purchè lo sperimentatore sia 
perfettamente consapevole dei due distinti piani d’indagine. 

Ancora una volta la distinzione può apparire, a questo punto 
troppo rigida, ma noi dobbiamo ribadire che il rigore metodologico, 
che non è rigidezza o rigor mortìs, ma condizione di vitalità e 
fecondità scientifica, è necessario’ per evitare confusioni ed ibri- 
dismi, di cui rigurgita il pensiero contemporaneo nel duplice set- 
tore della psicologia e della filosofia. 

Non si dica che per determinare. e delimitare bisogna chiu- 
dere, là dove invece l’interna trasformazione della scienza e la 
riduzione della filosofia ad analisi del linguaggio testimoniereb- 
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bero una reciproca apertura che renderebbe possibile la perenne 
circolazione del pensiero. Anche noi siamo persuasi di questa cir- 
colazione e della fondamentale unità del sapere che la rende pos- 
sibile, ma non riteniamo che si debba perseguirla a costo di vani- 
ficare il significato essenziale della scienza e della filosofia, facendo: 
sì che circoli non la linfa vitale del sapere filosofico e scientifico, 
ma piuttosto l'umore malsano, benchè ‘esuberante, di un dilettan- 
tismo che tutto assimila e tutto confonde, che non è sicuro di nulla 
all’infuori delle proprie eleganti acrobazie verbali. 

L’intenso processo di trasformazione delle scienze, se scuote. 
vecchi presupposti e tecniche più o meno antiquate, non distrug- 
ge il significato essenziale della scienza, nè può rinviare all’infinito 
la soluzione di problemi indifferibili, quale appunto quello dei 
rapporti tra scienza e filosofia, che si pone e si ripropone continua- 
mente nella storia del pensiero scientifico e filosofico. Non si può 
aspettare che questa storia sia conclusa, non si può attendere «dum 
defluat amnis ». 

Per precipite che sia e che appaia, il fluire della storia non 
distrugge il soggetto del divenire storico e le sue essenziali strut- 
ture. Lo scheletro per adempiere la sua importante funzione e 
condizionare il movimento del vertebrato deve avere un certo 
grado non pure di consistenza, ma di solidità: soggiacerebbe ad 
una pericolosa illusione chi per favorire il movimento, indebolisse 
la struttura ossea dell’uomo o di qualsiasi vertebrato. 

Lo storicismo, superato come dottrina, sopravvive come stato 
di animo, che talvolta s’insinua nell’animo di qualche scienziato 
o pseudoscienziato; ma la visione storicistica quando investe il 
mondo della scienza non è meno deleteria di quando assale il mon- 
do sociale e politico. Lo storicismo non è la storia, nè la coscienza 
storica. 

Nel corso storico la scienza si purifica di molti miti e di molti 
errori, senza che si preservi con ciò dall’errore e dal mito, ma 
avendo sempre nel suo pragramma la lotta contro il mito e l’er- 
rore e la conquista di verità sempre più vaste e ricche di un’in- 
definita potenza di sviluppo e di vita. La scienza si sfaccetta e si 
moltiplica, diffondendosi in estensione e in profondità, affrontando 
problemi sempre nuovi, ma che hanno un ambito logicamente 
determinato, ancorchè sia di fatto sconfinato. 

Il progresso scientifico fa scaturire non solo i problemi che 
la scienza pone e risolve nel suo seno, in una qualunque delle sue 
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molteplici specializzazioni, ma anche quei problemi che trascen- 
dono le zone d’indagine e le possibilità metodologiche della scien- 
za; sono problemi di ordine universale che impegnano non solo le 
applicazioni della logica, ma la logica come tale e in generale il 
pensiero e la conoscenza, a prescindere dalle particolari specializza- 
zioni della scienza. Sono i problemi della filosofia, che non ces- 
seranno mai di scaturire dal seno della scienza, come da qual- 
siasi altra attività umana. Non c’è da temere il caso che la filoso- 
fia rimanga disoccupata: anche se lo stato pensionasse tutti i pro- 
fessori di filosofia (operazione chirurgica o salasso, che forse gio- 
verebbe all’inferma filosofia dei nostri tempi), la filosofia continue- 
rebbe ad operare, a diffondere il suo fermento, a porre i suoi pro- 
blemi in qualsiasi forma di ricerca o di riflessione a proposito del- 
la scienza, della legislazione, del costume, ecc. 

La riduzione della filosofia ad analisi del linguaggio si con- 
suma nel seno di alcune correnti pregnanti di presupposti, nella 
pretesa di esserne esenti, e di contraddizioni molteplici. L’analisi 
del linguaggio è un espediente o se si vuole un momento del me- 
todo filosofico, ma non lo riassume nella sua complessità e nella 
ricchezza delle sue articolazioni. Ma — quel che è più — l’analisi 
del linguaggio presuppone orientamenti e criteri, che rendono 
possibile e feconda l’analisi stessa; chè se questa fosse abbando- 
nata al caso, cadrebbe al di qua della scienza e della filosofia per 
perdersi in un nuovo ed inconcludente verbalismo. : 

Anche dall’esame dei rapporti generali tra filosofia e scienza 
si conclude alla distinzione tra la filosofia medesima e la psicologia 
sperimentale, che si è andata organizzando come una scienza par- 
ticolare: ciò peraltro non significa che debba essere considerata 
necessariamente alla stregua di una qualunque scienza naturale. 

Qualcuno ha richiamato l’attenzione sul caso della psicopa- 
tologia, considerata come un ramo della psicologia, ed ha fatto 
rilevare che nella comprensione del caso singolo da parte dello 
psicopatologo è in giuoco il significato dell’uomo e della vita uma- 
na, onde non sembrerebbe giustificata la distinzione della filosofia 
come scienza dei significati supremi dalla psicologia, studio dei 
fenomeni psichici e dei loro prossimi rapporti. Ma anche in questa 
obiezione si aggrovigliano problemi ed equivoci, che cercheremo 
di dipanare (7). 


(7) L’obiezione che confutiamo nel testo può essere derivata dall’esasperazione e 
dal parziale fraintendimento della tesi di Eugenio Minkowcki, il quale rivendica alta 
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Non so se la psicopatologia e la psichiatria possano essere 
considerate branche della psicologia sperimentale o non piuttosto 
della patologia e della medicina, che utilizzano bensì la psicolo- 
gia, ma insieme nozioni che appartengono all’enciclopedia medica, 
nelle sue diverse branche. 

Una cosa in ogni modo è certa ed è che non è compito della 
psicopatologia in quanto tale ricercare il significato della vita 
umana e del reale in genere. Ricerche di tal genere sarebbero 
considerate inopportune divagazioni in un corso di psicopatologia 
ed una prova di infedeltà al compito che spetta allo psichiatra. 

Che lo psichiatra poi dalla meditazione dei problemi della sua 
disciplina e delle infinite miserie che la sua professione gli pone 
quotidianamente sotto gli occhi sia indotto a risalire di là dalla 
sfera della sua specializzazione a principi e a problemi di più 
vasto raggio, è tutt’altro discorso. Tutte le vie conducono alla filo- 
sofia e nessuna è vietata alla libertà del pensiero. Un eminente 
filosofo contemporaneo, Carlo Jaspers, ha percorso proprio la via 
su accennata, dalla psicopatologia alla filosofia, ma Jaspers psico- 
patologo non è Jaspers filosofo, tanto vero che si può ignorare 
l’uno e comprendere perfettamente l’altro. Attività in sè distinte 
possono essere esercitate dalla stessa personalità, che insieme le 
armonizza, riportandole al centro dinamico di vita e di pensiero 
che costituisce appunto la personalità. 

Nè s’insista col dire che lo psicopatologo proprio nell’esercizio 
della sua professione ha pur bisogno di un termine di riferimento, 
al quale possa commisurare i fenomeni di anormalità che è suo 
compito diagnosticare e curare, e quindi di una larga visione della 
vita e del mondo. Questa esigenza è giusta e spetta alla cultura 
ed all’umanità dello psichiatra il soddisfarla. Lo psichiatra può 
trarre dalla filosofia — s'intende dalla filosofia autentica (8) — 
psico-patologia una sempre maggiore autonomia non solo rispetto alla psichiatria, ma 
rispetto alla psicologia, almeno alla psicologia tradizionale (Cfr, E. Minkowski, Psy- 
chopathologie ct philosophie in Archivio di Filosofta, Milano, 1952, n. 15). Se fosse 
lecito ad un profano esprimere un’opinione in materia, direi che il fatto che « la psy- 
chopathologie moderne, par certains còtés, dèborde la psychiatrie clinique » non è una 
prova sufficiente dell'autonomia, nel senso proprio e compiuto della parola, della prima 
rispetto alla seconda: si tratta di una sfera più vasta di osservazioni e di deduzioni, 
che non infrange lo stretto vincolo che lega la psicopatologia alla patologia generale, 
senza precludere la sua apertura a problemi di carattere filosofico. E la riflessione con- 
clusiva dello studio del Minkowski (« L’homme est fait pour rechercher l’humain... 
Psychopathologie et philosophie se rejoignent », p. 36) prova bensì che esiste un punto 


d’inserzione e di confluenza delle due discipline, ma non prova certamente la loro 


coincidenza. 

(8) Carlo Jaspers ha acutamente notato che «una filosofia falsa e inumana nelle 
sue conseguenze rovina il significato c l’ethos della missione del medico », Cfr. Con- 
tributo alla critica della psicoanalisi in Archivio di Filosofia, « Filosofia e Psieopato- 
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idee e spunti singolarmente fecondi di applicazioni molteplici, ma 
il più delle volte egli le mutua da ricerche da altri e in altra sede 
compiute, come del resto il filosofo attinge dalle più diverse fonti, 
non escluse la psicologia normale e patologica, i dati della sua 
preparazione e della sua cultura e direi quasi la topica dei suoi 
problemi. 

In ogni attività umana, in ogni sensata esperienza è in giuoco 
il significato della vita, ma la ricerca scientifica e metodica di 
questo significato spetta ad un distinto momento dell’attività spi- 
rituale, che si caratterizza come filosofia. 

L’astratto, nel legittimo ed autentico senso della parola, pre- 
suppone il concreto e rappresenta la chiave della conoscenza del 
concreto medesimo. Il pensiero umano è obbbligato a scomporre 
il reale nei suoi piani costitutivi e a ricomporlo idealmente, per 
intenderlo e valutarlo. La scomposizione e la ricomposizione non 
può essere fatta a caso e ad arbitrio: quando l’arbitrio domina, 
si ha l’astratto nel senso deteriore della parola, una formula in 
luogo della realtà, un frammento informe e asimmetrico in luogo 
di una totalità organica e viva. 

La scomposizione che si opera nel processo logico e conosci- 
tivo dell’astrazione legittima segue, per così dire, gli assi, i piani, 
il centro di simmetria, il che rende possibile e spontanea la ri- 
composizione della totalità del reale nella luce del pensiero. Dal- 
l’astratto si torna al concreto, non più estraneo al pensiero, ma 
permeato d’intelligibilità. 

Questa parabola segue anche lo studio dell’uomo: la com- 
plessità dell’oggetto, in cui si riassumono tutti gli aspetti del reale, 
altrove dispersi e separati, rende necessari i vari piani della ri- 
cerca, corrispondenti alle singole scienze, tra le quali è compresa 
anche la psicologia. La filosofia dopo aver condotto al suo supremo 
grado il processo dell’astrazione, riunifica le visioni parziali me- 
diante il concetto organico dell’uomo vivente nell’unità del suo 
essere multiforme. 
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logia », Milano - 1952, p. 40. Ma questa ed altre consimili osservazioni non pregiudi- 
cano l’autonomia reciproca e la diversa fisonomia delle due discipline, pur metten- 


done in luce l’incontro e la collaborazione nell’armonia della personalità e nell’unità 
ideale della scienza. 
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(Le fonti del pensiero di S. Tommaso circa il problema del male) 


PREMESSA 


La trattazione di S. Tommaso d’Aquino circa il problema del 
male si presenta, ad uno studio attento e preciso, così complessa 
nella sua struttura, così evoluta nella sua formulazione, da essere 
ritenuta, non frutto di un solo ingegno, bensì perfetto coronamen- 
to a molteplici sviluppi operati da numerosi pensatori. Per cui si 
impone una ricerca ed una ricostruzione dello svolgimento del pro- 
blema fino all’ultima e definitiva forma data da S. Tommaso. 

Il presente lavoro vorrebbe portare un contributo a questa 
ricerca e a questa ricostruzione, più precisamente, un contributo 
allo studio delle fonti del pensiero tomista. Per conseguenza non 
verrà trattato il problema del male in tutta la sua estensione nel- 
l’uno o nell’altro autore, ma si cercherà di costruire lo sviluppo 
del problema attraverso i diversi pensatori. Così facendo, si espor- 
rà necessariamente anche quanto di più importante e decisivo e 
duraturo è stato detto circa questo grave problema. 

Non sono stati però studiati tutti gli autori anteriori a S. Tom- 
maso, perchè avendo il problema del male nel mondo pagano un 
significato ed un valore intrinsecamente diverso, era sufficiente 
prendere come punto di partenza il passaggio dalla concezione pa- 
gana a quella cristiana, di cui il pensiero del Dottore Angelico è, 
anche in questa questione, la più completa e perfetta espressione. 


PLUTARCO 


Inizio con Plutarco (1), non solo perchè «egli è uno degli 
scrittori attraverso cui il pensiero cristiano implicitamente rico- 


(1) Opere e testi adoperati per le citazioni sono: Plutarchi scripta moralia. 
CO emendavit Fredericus Diibner - grece et latine - Parigi - Didot 1877. Poichè il 
testo greco di questa’ edizione presenta qualche errore, per le citazioni greche (Go 
Plutarchi Chaeronensis - Moralia - recognovit G. N. Bernardakis - vol. VI - Lipsia 1895. 
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nosce la sua continuità con il pensiero antico » (2), e perchè in 
tutto il Medioevo egli ebbe un grande influsso, ma anche per la 
ragione che in lui, pur essendo la concezione del male tanto in- 
forme e così poco filosofica, si trovano termini ed espressioni, co- 
me per es., « non-ente », «il male non può provenire dal bene », 
«la materia non è male », «luce e tenebra » ecc., che formano il 
materiale con cui si costruirà poi la filosofia del male. 

In verità Plutarco ha molto trattato il problema del male so- 
pratutto nella sua grande e frequente disputa con gli stoici. Non 
sembra opportuno però seguirlo in questa sua lotta perchè, per 
quanto essa sia interessante e di attraente sapore casuistico, tut- 
tavia non ha grande valore speculativo. Questa polemica è riferita 
nei tre opuscoli: 1) regi tiv xov@v Evvotòv mpòds Etwwode: 

De communibus notitiis contra stoicos; 2) Tepì Zmwxby Evavitw- 
patwv: De stoicorum repugnanttis; 3) Zivowis tod du Tapadotbieoa 
oi Etwxot t6Ov Tomtov Afyovow : Stoîcos absurdiora poetis dicere. 

Il trattato « De Iside et Osirìde » viene generalmente conside- 
rato come il più importante per la questione del male, tuttavia 
l'argomento fondamentale si trova nell’opuscolo « De communibus 
notitiis contra stoîcos ». Combattendo l’opinione degli stoici, Plu- 
tarco afferma che è contro la comune nozione ammettere Dio, che 
è buono, come autore del male (3). Perchè dal bene non può pro- 
venire se non il bene. A provare il suo asserto Plutarco da’ la se- 
guente argomentazione: dal seme non può provenire se non qual- 
cosa che sia della stessa natura del seme; chiunque infatti si me- 
raviglierebbe fortemente se la colomba non provenisse dalla co- 
lomba, l’ape dall’ape, ecc..... Da cui il principio: quelli che sono di 
una stessa essenza o natura non possono avere due opposte ca- 
pacità, non possono, cioè, produrre cose che non sono della loro 
stessa natura, ma tutte le cose prodotte da un solo principio sono 
uguali tra loro, e al principio (4). 

Questa asserzione mi pare la base razionale su cui Plutarco 
costruisce la sua opinione del bene e del male come di due prime 
e parallele cause dalle quali dovrebbero provenire rispettivamente 
i beni e i mali. Per cui, in polemica con gli stoici, afferma: se si 


(2) A. MomigLIAno. Enc. Treccani - vol. XXVII, col. 559b. 

(3) todto yàp elvar mapà t)Y Evvorav'adtol dì t&Iv naxdv &pumy &fadòy vta 
toy deòy rmotodoty. Ed. Lipsia, vol. VI, pag. 333, 20-22. 

(4) el yàùp Ido, xal tpets nal TETTAPEG Eoovtar nat mevte xal Boove oòdx &y 
tu elmo nepl puiay odolay. XEYm d'odxa Ey pépeot drapopotg, TXAÀAÈ TavtaG Bpolwe 
nepi dAny Todg &relpove. Ib., pag. 336, 23; 337, 1-3. 


IL PROBLEMA DEL MALE DA PLUTARCO A S. AGOSTINO 233 


pone che il male non ha causa, allora bisogna dire che proviene 
dal non-ente; se invece gli si assegna una causa motiva generante, 
allora si deve dire che il male è prodotto da Dio. La qual cosa è 
impossibile, perchè Dio è buono e ciò che da Lui proviene deve 
essere buono; niente proviene da Lui differenziato (5). 

Rimane però molto difficile stabilire quale sia precisamente e 
cosa sia quel « non-ente » da cui dovrebbe provenire il male nella 
sua vera concezione di qualcosa di negativo. 

Nel Trattato De Iside et Osiride rmeoì ” Iotdoc xai. ’Octotdag 
Plutarco studia il duplice principio nelle religioni orientali, non 
tralasciando alcune considerazioni pitagoriche. Diviene interessante 
quando concepisce il bene come luce intellettuale e, perciò, a sè 
stante (6), senza possibilità di contatto con altre cose (7), e il male 
come tenebra oppure come veste dai molti colori (8), dove si con- 
trappone evidentemente la complessità del male alla semplicità 
intellettuale del bene. Molto interessante in Plutarco, non però 
dal punto di vista speculativo, è lo sforzo di superare il male eti- 
camente. Qui ha più libero corso il suo animo, « esemplarmente 

onesto e mite (come fu scritto su un monumento erettogli poco 
dopo la sua morte), nel formare quella teoria dell’ « eddupla », 
che poi applicò in etica, in pedagogia ed in politica. La « tranquil- 
lità spirituale » raggiunta con il dominio delle passioni per opera 
della parte razionale, informa anche l’educazione intesa come av- 
vio allo stesso dominio (Trattato: De liberis educandis: repl 
taldmv &yw75) come pure la politica che è l’arte di placare 
le folle e quindi di conservare la pace (Trattato: Praecepta geren- 
dae republicae roltunà TapayyéAuata (9). Questo aspetto può 
avere importanza per la soluzione integrale del problema. 

Per arrivare da questi pochi ed oscuri elementi alla conce- 
zione chiara dell’Aquinate passeranno diversi secoli, ed il pensiero 
avrà tutto il tempo di maturare e sviluppare, gradatamente, il con- 
cetto di male. 


(5) dor'avayun t6 xauòv, si pév dl oddtv, x t00 pui dvtog' ci dè dà uv 
xivodoav àpyNv, x tod de0d yeyovòg dadpyxetv. Ib., pag. 334, 2-4. 

(6) &xpatov YÀp Î) dpyî, nai &juuyèg TÒ TPOTOY al vontòv.Ed. Lipsia, pag. 552, 21-22 

(7) 0 d'totr pv adiòg AnWIkTW TI dyxpaytog xal d&piavtog xal xadapde 
odolag &Tàong pPopày dsyopeynge ai ddavatov. Ib., pag. 553, 20-22. 

(8) EtoAai d'ai pèv “Iotdog, morxidat tate Bapate. Ib., pag. 552, 16-17. 

(9) Enc. Treccani, loc. cit. 
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CLEMENTE ALESSANDRINO 


Clemente non ha una trattazione vera e propria sul male, e 
neanche un concetto preciso di esso, però nel combattere lo gno- 
sticismo, che voleva materializzare il male (10), rivela una certa 
intima persuasione sul male, avvertito come qualcosa che non ha 
sostanza, che non può essere opera di Dio, e che perciò non ha 
essere, perchè ciò che ha essere è opera di Dio. 

In Stromata, espressamente distingue tra sostanza e azione e 
pone il peccato come azione e, come tale, non opera di Dio (11). 
Se è azione appartiene a chi agisce, il suo essere è quello dell’a- 
gente e, in questo senso, non ha un proprio essere, perciò non è 
sostanza. Già così è enunciato implicitamente il concetto del 
male come mapuréotacte. 

Nel Paedagogus, Clemente pone Dio, o il suo amore, come cau- 
sa delle cose, e ritiene che ciò che Dio odia non può esistere, per- 
chè non può Dio essere causa di una cosa e nello stesso tempo 
odiarla (12). Per cui ciò che Dio odia non esiste, non ha l’essere, 
non è sostanza. Ora Dio odia il male (13); ne seguirebbe, che il 
male è ciò che non ha l’essere, non è sostanza, come ha già detto 
intorno al peccato (14). 

Un altro punto di Clemente, che potrebbe servire alla solu- 
zione del problema del male, è il suo insistere sul fatto che Dio 
non può odiare ciò che produce, e perciò i castighi non possono 
essere espressioni del suo odio, ma devono essere manifestazioni 
del suo amore, e devono portare bene a coloro ai quali sono in- 
flitti. I mali, quelli che sono imposti dalla giustizia di Dio, hanno 
solo un valore medicinale (15). Basilio riprenderà questo motivo 
per risolvere la sua difficoltà circa la presenza dei mali nel mondo. 


ORIGENE 


Non si trova, in Origene, un concetto esplicito del male. Però 
egli è fortemente turbato dalla presenza di tante disuguaglianze 


(10) ALraNER, Patrologia. Roma 1944, n. 150, 3. 

(13) « Peccare certe inter artiones ponitur, non inter substantias, quam ob rem nec 
Dei est opus ». Sfromata l. IV, c. XIII, P. G. t. VIII, col. 1302. 

(12) « Non enim aliquid quidem odisse potest, et velle id. esse quod odit. Neque 
vero simul vult aliquid non esse, et est causa, ut sit id quod vult non esse..... Nibil 
est autem, cuius non causam Deus ». Paedagogus, 1. I, c. VITI, P. G, t. VII, col. 526. 

(13) Stromata, loc. cit., col. 1299. 

(14) Paedagogus, loc. cit. 

(15) Paedagogus, loc. cit., cfr. tutto il cap. VII. 
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nel mondo. Si può dire che percepisca il male con l’anima angu- 
stiata di un filosofo moderno. Certo egli ha nella sua mente un 
punto fisso: Dio è giusto e buono; le cose non sono nè giuste nè 
buone. Come salvare questa antinomia? Escogiterà una sua parti- 
colare teoria, ma non sarà soddisfatto di essa. Ed allora dirà che 
questo male, questa disuguaglianza, è temporanea, perchè alla fine 
quella Bontà che tutto creò, ridurrà, attraerà tutte le cose a Sè e 
donerà loro il primitivo stato di felicità in cui le aveva create. 
Opinione questa formulata per coerenza di sistema e non per sola 
bontà d’animo (16), ma che dimostra quale importanza avesse la 
eliminazione del male in Origene affinchè potesse conservare puro 
il concetto di Dio, somma Bontà (17). 

Questo modo così personale di sentire il male, e l’opinione che 
esso venga risolto quando Dio restituisce l’anima nel suo primi- 
tivo stato, mi inducono a riferire qui, brevemente, due luoghi dove 
egli pone la questione. 

De principîis (meo dpy@®v) l. II c. IX M. G. t. XI cl. 225-233. 
Prima di tutto Origene rileva la varietà delle cose: enti superce- 
lesti «in habitationibus beatioribus posita », corpî celesti, nei qua- 
li c'è grande differenza, corpî terreni «inter ipsa non parva est 
differentia, id est, inter homines »: alcuni barbari, altri greci, e 
tra i barbari alcuni feroci, altri più miti; inoltre alcuni fin dalla 
nascita sono di umile condizione ed infelici, altri invece di ottima 
condizione e felici. Ciascuno del resto può sperimentare in se 
stesso questa diversità (18). Ciò assodato, Origene rileva che tutte 
le cose sono create da Dio, e poichè sono fatte «in Verbo », anzi 
nella sapienza del Verbo, sono fatte anche «in iustitia quae est 
Christus ». Ora come «tanta iîsta rerum varietas, tantaque diver- 
sitas iustissima ac aequissima possit intelligi » è qualcosa di molto 
arduo, per cui Origene, dopo aver implorato l’aiuto divino e con- 
fidando non nel suo ingegno ma nella misericordia divina, si ac- 
cinge a comporre questa varietà e diversità del mondo con la giu- 
stizia e la ragione. Darà solo una spiegazione generale, perchè non 
può darne una ad ogni singola disuguaglianza, e pretendere di 
darla è pazzesco (19). Gli gnostici Marcione, Valentino, Basilide 


(16) A, Pincirerte. Enc. Treccani - vol. XXV, pag. 554. 

(17) Non pare che Origene abbia meditato a sufficienza ia parabola evangelica 
della zizzania. Cfr. Matt. XIII, 24-30. 

(18) De principiis, 1. II, c. IX - P. G. t. XI, col, 227. 

(19) Ib., col. 228. 
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spiegarono questa diversità, riferisce Origene, asserendo che pro- 
viene dal fatto che le anime sono per natura diverse: se non si 
ammette, essi argomentano, che le anime per natura buone ven- 
gono destinati in luoghi buoni e quelle cattive in cattivi, dovrem- 
mo dire che questa diversità proviene dal caso, e così si verrebbe 
a negare che il mondo sia fatto da Dio. Nella quale sentenza, 
cosa ci sia di vero lo sa chi può scrutare i misteri di Dio (20). 
Enti per natura cattivi, come hanno ammesso gli gnostici, è per 
Origine una mostruosità; nel combattere questa opinione egli an- 
drà all’eccesso ponendo ogni distinzione delle cose in un elemento 
estrinseco alla loro natura. Quindi dal canto suo Origene tenta 
un’altra risposta: Dio è primo principio e supremo creatore di 
tutte le cose: nel crearle non ebbe altra mira ed altro motivo se 
non la sua stessa bontà; quindi Egli creò tutte le cose uguali, poi- 
chè non v’era alcuna causa di varietà e diversità. Ma le anime 
razionali sono dotate di libero arbitrio, che ciascuna ha diversa- 
mente usato in bene o in male: ha avuto così origine la diversità 
tra le cose create « Et haec extitit causa diversitatis inter rationa- 
biles creaturas, non ex conditoris voluntate vel iudicio originem 
trahens, sed propriae libertatis arbitrio ». Essendosi prodotta tanta 
diversità e dovendo il Creatore porre nel mondo non soltanto ani- 
me piene di meriti ma anche anime piene di demeriti, allora, 
io penso, dice Origene, che questo mondo divenne differenziato: 
«mundus iste suae diversitatis accepit », cioè ricevette la diver- 
sità dalle anime che in esso vennero poste (21). Origene prosegue 
cercando nella S. Scrittura motivi di giustificazione alla sua 
opinione. 

Quindi la giustizia del Creatore, che deve essere ad ogni co- 
sto salvata, è rispettata se per spiegare la diversità delle cose si 
ricorre alla teoria di Origene, teoria che egli estende poi a tutti 
gli enti. Per cui i diversi meriti acquistati dall'anima in un’esi- 
stenza precedente a quella corporea spiegano e la diversità delle 
anime e la diversità degli enti nel mondo. Lo stesso fatto del giu- 
dizio finale induce l’autore a pensare che un analogo giudizio sia 
avvenuto prima di questo mondo corporeo, perchè Dio dispensa 
i beni sempre per un giudizio di merito o demerito (22). 


(20) Ib., col. 223-230. 
(21) Ib., col. 230. 


(22) « Onmis oratio aequitatis ostenditur, dum inaequalitas rerum, retributionis 
meritorum servat acquitatem ». Ib., col. 232. 
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De principtis - l. III c. VI col. 333-342. 

Origene non si ferma qui. Lo stesso principio che lo ha in- 
dotto a pensare ad una creazione di cose perfettamente uguali, 
lo porta a credere che tutte le cose ritorneranno ad essere in Dio, 
nuovamente uguali. Tutte le anime sono state create da Dio a sua 
immagine, e questa postula che sia consumata, perfezionata con 
le opere. La bontà di Dio, che è il principio, è anche il fine a cui 
tutte le cose tendono. Dio alla fine sarà tutto in tutti. Quale il 
senso di questa affermazione? Origene pensa che la frase « Dio 
sarà ogni cosa in tutte le cose» abbia il significato che Egli nelle 
singole cose sarà tutto, cioè l’anima razionale, pulita da tutto ciò 
che possa dirsi male o vizio, non potrà vedere altro che Dio. Così, 
alla fine ci si ritroverebbe come all’inizio, essendo stato restituito 
lo stato di giustizia originale (23). 

Origine dunque non ha cercato di spiegare la presenza del 
male nel mondo con ragioni intrinseche alla natura degli enti 
creati; anzi una tale concezione gli ripugna, poichè tutte le cose, 
in quanto escono da Dio che è buono, non possono essere che in- 
trinsecamente e necessariamente buone. Se esse ora si presentano 
cattive, ciò deve provenire da qualcosa a loro estrinseca. Plotino 
ricorse alla materia, Origene ricorre ad un fatto: al cattivo uso 
del libero arbitrio. Non pare che Origene sospettasse che una 
tale posizione implicava una radice del male nella natura stessa 
delle anime, in quanto dotate di libero arbitrio. 

Se proprio si volesse dare il concetto del male secondo Ori- 
gene, potrei dire che male è sopratutto e innanzitutto dolore; sof- 
ferenza che postula necessariamente una liberazione, una elimi- 
nazione. Ma poichè il dolore è causato dalla diversità degli enti, 
in Origene rimane grave e fondamentale l’equivoco che la diver- 
sità dell’essere equivalga a male. 

Volendo esprimere con maggiore ordine e chiarezza il pen- 
siero di Origene, si potrebbe dire così: Dio, buono, crea tutte le 
cose buone. Le anime sono dotate di libero arbitrio con il quale si 
procurano una diversa situazione: alcune buona, altre cattiva. Do- 
vendo, poi, queste anime venire ad esistere in questo mondo, Iddio 


(23) « Restituet illum statum.quem tunc habuit natura rationabilis, cum de ligno 
sciendi bonuni ci maluni comedere non egebat » e rimosso ogni male « solus qui est 
anus bonus Deus hic ‘e fiat omnia, et non in ‘paucis aliquibus vel pluribus, sed in 
omnibus ipse sit omnia ». Op. cif., 1. III, c. VI, col. 336. 
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dà a ciascuna un posto secondo i meriti. Sorge così la diversità 
degli enti, e quindi sorge il male. Infatti il diverso posto merita- 
tosi fa sorgere il dolore, la sofferenza. Di questo si occupa princi- 
palmente Origene. Contro gli gnostici ha voluto dire che il male 
non sorge dalla natura delle cose, cioè da Dio (questa identifica- 
zione tra natura delle cose e Dio è un’altra insormontabile diffi- 
coltà per Origene), ma da cattivo uso del libero arbitrio e cioè 
dall’uomo. 

Ciò nonostante non si riesce a dissipare l’impressione che Ori- 
gene abbia fondato la sua teoria sulla esperienza di diversità psi- 
cologiche, sociali, ambientali, fisiche degli enti, confondendo poi 
questa estrinseca diversità con quella intrinseca, ontologica, pro- 
veniente dalla diversa partecipazione dell’Essere. Cosa che rende 
più grave l’equivoco di cui si è detto. Non si spiegherebbe altri- 
menti la sua insistenza: tutte le cose sono, nella loro origine da 
Dio, uguali; altrimenti si dovrebbe dire che il nascere povero o 
ricco sia originato da Dio, dando così luogo all'ammissione di una 
grave ingiustizia in Dio. 

Se Origene avesse guardato non soltanto all’aspetto soggetti- 
vo del problema del male ma anche a quello oggettivo, avrebbe 
forse trovato la via di una giusta soluzione che felicemente aveva 
intuita, ma che poi non ha seguito. 


PLOTINO 


Quale e quanto sia stato l’influsso di Plotino nella filosofia 
dell’alto Medioevo è cosa nota a tutti gli storici del pensiero filo- 
sofico. E’ ancora più evidente, se si considera che la così detta an- 
tinomia « Platone-Aristotele » in effetti era quella « Plotino-Ari- 
stotele», come molto bene rileva C. Fabro (24). Inoltre, per ciò 
che riguarda il problema del male, il suo influsso su S. Agosti- 
no (25) e sullo Pseudo-Areopagita, che sono fonti dirette del pen- 
siero tomistico, è molto grande. Perciò tra le principali fonti della 
concezione tomistica sul problema del male, deve considerarsi 
Plotino (26). 

Un graduale sviluppo del problema del male in Plotino l’ab- 


(24) Cfr. Enc. Cattolica, v. XII, col. 260. 

(25) Cfr. Confess., Y. VII, cap. XII. 

(26) Come testi di studio adopero: Enneadi - Trad. ital, di V. Cilento - Bari, 
1947-1949, vol. 3, t. 4. Inoltre: Plotini Enneades cum M. Ficini interpretatione casti- 
gata. lHerum ed FR. CreuzzR vt G. H, Moser, Parigi - Didot - 1855. 
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biamo rispettivamente nei libri delle Enneadi, dei quali credo op- 
portuno fare un particolare esame. 

Emneadi, I, 2 c.I (v. I p. 53): Le virtù - Questo passo è solo 
uno spunto di trattazione, preso dal testo platonico Teet. 176 a b, 
dove Plotino nulla di nuovo e di suo afferma circa il male. 
__Enneadi, I, 6 c. VI (v. I p. 105), dove viene affermata l’oppo- 
sizione del male al bene, come opposizione di bruttezza a bellezza. 

Enneadi, I, 8: Quali, e donde è mali (v. I pp. 113-133) regì 106 
tiva xal mòdev tà xaxà. 

Il titolo di questo libro, che secondo la testimonianza di Por- 
firio (27). sarebbe stato scritto poco prima della morte di Plotino, 
porta anche la formulazione plotiniana del problema del Male. V. 
Cilento nelle annotazioni critiche rileva l’importanza e l’influsso di 
questa trattazione: fu commentata da Porfirio e da Proclo, e ci- 
tata dal rètore Enea di Gaza, molto stimato nel Medioevo (28); in 
particolar modo nel Theophrastus (29), inoltre Cilento indica i 
diversi studi fatti per la interpretazione di questo testo (30). 

La concezione di Plotino del male è « mancanza di Bene o di 
Essere », ma questa formula nella sua filosofia ha un proprio si- 
gnificato. Essendo l’Uno il vero Bene e quindi il vero Essere, o 
Bene e Essere semplicemente, là dove sarà presente l’Uno, sarà 
presente il Bene e l’Essere. Ora in tutte le cose esistenti, sia pure 
in maggior o minor grado (in Plotino è fondamentale la gerarchia 
‘o gradazione degli esseri) c’è l’Uno, e quindi il Bene e l’Essere. 
Così nessuna di essa è male. Il male sarà là dove c’è assoluta man- 
canza dell’Uno e quindi del Bene o dell’Essere, cioè dove l’Uno 
cessa nella sua gradazione di essere. L’estremo limite della realtà 
è la materia. Male dunque come privazione di bene non ha in Plo- 
tino il significato di privazione di bene dovuto, bensì quello di as- 
senza del supremo Bene (31). 

Espongo fedelmente, per quanto mi è possibile e come la dif- 


(27) Enneadi - Trad, ital. di V. Cilento, vol. I: Porfirio - Vita di Plotino e or- 
dine dei suoi libri, pag. 11. 

(28) ArraNnER, Op. cit., n. 497. 

(29) Cfr, SP. G.tt. 85, 0col. 961a. 

(30) Enrneadi - Trad, ital., vol. I, pag. 376. 

(31) Per cui non mi pare sia da accettarsi l’interpretazione, se interpretazione 
è, di M. Ficino, secondo il quale, sc ben ho compreso, il concetto di male anche in 
Plotino avrebbe il significato di « difetto di bene dovuto ». Cfr. Plotini Divini illius... 


De rebus philosophicis.... a M. Ficiho. Flor. ex Graeca lingua in latinam versì..... Ba-: ‘ 


sileae apud Pernam 1559 - fol. 36. 
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ficoltà del testo lo consente, il procedimento della dimostrazione 
di Plotino. 

Prima di tutto egli rileva la difficoltà di sapere che cosa è il 
male. E’ noto che sia l’anima che lo spirito conoscono le forme 
e che si servono di forme nella loro conoscenza. Il male invece 
subito appare come privo di forma, anzi come non-forma. La dif- 
ficoltà è risolta osservando che una stessa scienza si riferisce al 
proprio oggetto come al suo contrario, quindi attraverso la cono- 
scenza del Bene si avrà quella del male. 

Il bene è l’essere assoluto, dove in nessun modo entra altro 
che non sia essere. Il male sarà dunque non-essere. Ma, avverte 
Plotino, occorre ben capire il significato dell’espressione « non- 
essere », che qui non equivale a non-esistente, ma a « diverso dal- 
l’essere (32). Cioè diverso dall’Essere-Uno-Bene, che per Plotino 
è il vero essere (33). Così concepito, « non-essere », e quindi male, 


x 


è, in genere, tutto ciò che è di natura sensibile; ed in particolare 
è male un accidente, un principio o gli elementi costitutivi della 
natura sensibile. Perciò opponendo al Bene il male descrive questo 
come « dismisura contro misura; illimitazione contro limite; infor- 
me contro principio informante: perpetua indigenza contro auto- 
sufficenza; perenne indeterminato, giammai stabile, soggetto ad 
ogni influenza, insaziabile; povertà assoluta » (34). Come vi è il Bene 
in sè, e poi i beni particolari, così pure vi dovrà essere il male 
in sè, il primo male ,e poi i mali particolari. Il male in sè è qual- 
cosa di per se stessa illimitata e, inoltre, in se stessa informe (35). 
L’Essenza del male sarebbe la materia. 

Il Ficino, chiarificando, commenta: per Plotino, come sopra 
l'ente c’è un’altra cosa, cioè «ipsum bonum », così sotto l’ente c’è 
il «non-niente: non-nihil », che è medio tra l’ente e il niente, ed 
è del tutto opposto al bene. Ora, avverte Ficino, tra l’ente e il 
niente i platonici pongono la materia, la quale perciò è detta 
«non-ente e non-niente » (36). Plotino, come dirò, ammette per 
la materia e quindi per il male, una «natura quale che sia ». 


(32) Ficino avverte: non-ente non equivale a «niente » ma a ciò che massima- 
mente dista dal primo ente. Op. cit., fol. 35. 

(33) My By dè ob tò mavisd®g pi) by, &AX'Etepov povov tod Bvrtog. Enn. A - 
AogyocH. C.D" - Edit. Didot - Parigi 1855, pag. 41. 

(34) Enn. I, 8 - Trad. ital. c. III, pag. 116. Ediz. greca - loc. cit. Ib.: xal d&et 
Evdetc mpòc abtapuec, fel dbprotov. oddaj?j Eotòg,  tapmadeg, axbpntov; mevia 
RAYTEÙ IG. 


(35) Kaì odv elvat TL Hal &rerpov xat'avtò. nat &veldeov ad adtò Loc. cit., Ib. 
(36) M. Ficini. loc. cit., fol. 35. 
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E’ il primo male, «che se ne sta acquattato sotto figure, specie, 
forme, misure, limiti, di cui si ammanta, come di una veste non 
sua, poichè esso non ha in se stesso bene alcuno, ed è quasi un 
fantasma in confronto all’essere » (37). Quindi i corpi, finchè la 
«loro natura sia partecipe di materia», sono «il secondo male» (38). 
L’anima, poi, di per sè non è male, ma lo diventa a contatto con 
la materia (che le ottenebra l’intelligenza con le passioni, e le 
causa i vizi), la quale materia è così «male per natura » che è 
anzi « pura e semplice privazione » (39) da far divenire male tutto 
ciò che essa «solo tocchi » (40). 

Il male è mancanza assoluta di bene; infatti ciò che manca di 
bene solo in parte, non è male, anzi, nell’ambito della sua natura 
può raggiungere persino la perfezione. La mancanza parziale del 
bene, non dice «male» ma solo «non-essere-bene », benchè una 
crescente mancanza di bene tenda alla mancanza assoluta di bene 
e quindi al male (41). La materia appunto è mancanza assoluta di 
bene. Dunque « ecco dov’è il vero male, quello che non ha in sè 
neppure una particella di bene » (42). A conferma, Plotino esamina 
alcuni mali particolari: malattia, bruttezza, povertà, e trova ap- 
punto che questi sono dati dalla materia. 

Commentando poi il testo platonico (Teet. 176 a-b, già visto in 
Enn. I, 2 c. 1), spiega in che senso è da dirsi che i mali sono ne- 
cessari, E, respinta la interpretazione della necessità dei mali par- 
ticolari, asserisce che necessariamente si può concludere solo all’e- 
sistenza del primo male, che, si ricordi, non è un Ente ma il ter- 
mine e la negazione dell’Essere-Uno. Anche qui è evidente il con- 
cetto del male come privazione di bene, dove bene significa Som- 
mo Bene. Il ragionamento di Plotino è il seguente: è certo anzi- 
tutto che il male è contrario al bene. Ora il testo platonico afferma 
la necessità dell’esistenza dei contrari. Questo evidentemente non 
significa affatto che ogni qualvolta che c’è una particolare essenza, 
debba esistere un’altra ad essa opposta. No; anzi noi osserviamo 


(37) Trad. ital., loc. cil., pag. 116-117. 

(38) Trad. ital., loc. cil., pag. 117. 

(39) Ib., pag. 118. 

(40) ”Aporpog Yùp mavter®s obca &yadod, xal otépnorg tobtov, xal dxpatog 
EXMiewpic, EFonoioT avuti may È TL dy avtije mpos&yytar èrwoody. Enn. A, H -A 
ag. 42. 

A (41) Trad. ital., c. V, pag. 119. 

(42) tò yoòy 8XAetroy Bdiiyov Toi &yadod od xaxdy * Bbvatar Yap xal tÉXcoy 
elvar e mpòs quo Ti)v abtod. "AXN'Btay mavisdg EMMelmy, dtep gotlv ) bin, todto 
to Bytwg xaxòy, pydspiay Eyoy &yadoi poîpay. Enn. A, H-E° - pag. 42 
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che contrarie propriamente sono soltanto quelle cose che « distano 
l’una dall’altra nel più alto grado » cioè quelle che «sono piena- 
mente separate e non hanno nulla di comune e si trovano ad un’e- 
strema distanza, l’un l’altra, per la loro essenziale natura (43). Ora 
le essenze particolari, per quanto contrarie, sono sempre in una 
determinata specie o genere, hanno sempre qualcosa di comune, 
se non altro la materia (come avviene per i contrari fuoco-acqua, 
caldo-freddo); invece l’Uno o il Bene ed il male, nulla hanno di 
comune, essendo il Bene « determinazione, misura »; il male in- 
vece « illimitazione, dismisura »; ed avendo il Bene l’essere « che 
è veramente essere », mentre il male ha l’essere «che è illuso- 
sorio » (44). 

Dunque la necessità del male per Plotino potrebbe significare 
che il Bene-Essere, principio di essere, postula necessariamente il 
male-non-essere e principio di non-essere: come due logici prin- 
cipi che devono spiegare tutta la realtà. Con ciò, è chiaro, non in- 
tendo affermare che il bene ed il male siano, in Plotino, due prin- 
cipi ontologici dai quali provengono le cose. Molto bene il Fi- 
cino si preoccupa di togliere con decisione una simile interpre- 
tazione (45). perchè è fondamentale in Plotino la dottrina di un 
Unico principio ontologico: l’Uno, il Bene. 

Nel capitolo seguente (VII) determinando il male come mate- 
ria, insiste sulla sua necessità. Dopo aver interpretato l’espressio- 
ne platonica «distaccarsi dai corpi» come «distaccarsi dalla ma- 
teria » e «l’andare tra gli dei » come andare «tra gli esseri dello 
Spirito », dà un argomento per la necessità del male, che ha tutte 
le pretese di un rigoroso procedimento metafisico. La gradazione, 
egli dice, esige un principio ed un limite estremo cioè il punto 
dove inizia ed il punto dove cessa. Ora c’è una gradazione di bene; 
quindi deve esserci un punto dove inizia e un punto dove cessa 
il bene. L’inizio sarà perciò il Bene (in senso assoluto), il termine 
sarà il Bene cessato, cioè privazione di Bene, cioè male. Quindi il 
fatto che ci sia un primo, esige che ci sia anche un secondo ed un 
terzo poichè come si esprime Plotino: «l’essere, ogni essere, reca 
sempre in sè, immanente, l’impulso a creare qualcosa di successivo 


(43) Trad. ital., c. V, pag. 122. 

(44) Kat tò elvar dì devdòopevov Eyet, xal tomtwg xal Bvtog Wweddog * TO dé tò 
elvat tò &Andèg elvar  bote xal kANdOc xatàd tò deddog TG KANTEt Evavtioy, xal 
tò xat'odbolay tò xar'odboiuv adt7g Evavtiov. Enn. A. H-90?, pag. 44. 

(45) Cfr. Plotini Divini illius, op. cit., fol. 36 in fine. 
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a sè... a squadernarsi.... fino al termine » (46). Per necessaria con- 
seguenza esige anche il termine estremo «la materia, cioè, che or- 
mai non ha più nulla di Lui» (47). Quindi la stessa necessità con 
la quale si ammette: Uno, poi Spirito-Anima, si deve ammettere 
il male, cioè la materia. La pienezza dell’essere termina nella pri- 
vazione di Essere. 

All’obiezione (Cap. VIII) che alcuni mali (per es.: l'ignoranza) 
non possono avere come causa la materia ma la forma, Plotino 
risponde che la forma è causa di mali, non per se stessa, ma per- 
chè a contatto con la materia è stato ad essa assimilata ed è dive- 
nuta « male », come il nutrimento ingerito dal cane «si trasforma 
in sangue di cane ». All’osservazione che ciò non può avvenire, 
perchè è la forma che deve dominare la materia e non viceversa, 
Plotino risponde che la forma ha la possibilità di dominare la 
materia, però non è forma pura, cioè non esplica tutta la sua fun- 
zione di forma, se non quando è separata dalla materia. Rimane 
dunque che la materia cioè «la dismisura e l’oscurità » è il male 
(1° male), quelli che partecipano «della dismisura ed oscurità » 
sono i mali, o «secondo male » (48). La difficoltà (Cap. IX) della 
conoscenza del male (come potrà mai essere conosciuto se è as- 
senza di forme?), è risolta facilmente, affermando che il male non 
è conosciuto in sè, ma «per via di astrazione », nel senso, cioè, 
ch’esso non è per nulla il Bene; cioè « astraendo del tutto da una 
forma, noi diciamo che è materia ogni aspetto da cui questi ele- 
menti positivi esulano ». Alla domanda poi (c. X) come la materia 
può dirsi cattiva se è « priva di qualità » risponde che ciò non 
significa affatto che «non abbia natura, quale che sia» ma solo 
che essa non ha nessuna delle qualità che poi riceverà quale loro 
sustrato (49). 

Nei cc. X-XV, Plotino si dibatte tra la concezione del male 
come privazione di bene particolare (concezione non espressamente 
affermata, ma insinuata quando, ad es., si chiede se il male può 
essere una privazione non totale (c. XI), oppure se il male può 
essere come in un uomo divenuto cieco: « male in quanto costitui- 


(46) strep Exdotn qpuost todto Eveoti, tò pet'adbiy mostv xal SFelitteodat, oTov 
oreppatog Ex tivog dauepodv dpyfig elg TEXOG TÒ atodniòy todong, +... Ewg sig Toyatoy 
peypr T0d Ivvatod tà nAvta fxet. Enn. IV, 8, c. VI, Trad, ital., vol. II, pag. 341; Enrn 
T,@- 90°, pag. 291. 

(47) Enn. I, 8 - c. VII, vol. I, pag. 123. 

(48) Ib., c. VIII, pag. 124. 

(49) Ib., c. IX, pag. 125-126; Ib., c, $, pag. 127. 
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sce un certo arresto, come accade, relativamente al vedere, a un 
occhio » c. XIII pag. 128), oppure quando discute la presenza del 
male nell’anima - passim in questi capitoli), e come privazione di 
Bene assoluto. Ma concluderà riaffermando la sua tesi, proprio 
per i motivi aprioristici precedentemente esposti: la gradazione 
degli esseri postula il termine estremo dell’essere o essere cessato; 
è necessaria la concezione del Male per essenza, per spiegare i 
molteplici mali, come è necessario il Bene per essenza per spie- 
gare i beni molteplici. 

Da questa strettoia, da sè stesso costruita, Plotino non si li- 
bera. Però si ha l'impressione che questo Male per essenza venga, 
a volte, concepito come un puro concetto, di valore solo logico, 
per spiegare tutta la realtà — il male è privazione, e la privazione 
in se stessa non esiste (c. XI pag. 127) —, benchè riacquista il suo 
valore reale quando lo concretizza nella materia che ha « natura, 
quale che sia ». Inoltre ci si potrebbe chiedere se la materia per 
Plotino sia un ente concreto, reale, oppure un valore di essere, 
se non proprio un semplice concetto, un aspetto, un modo sogget- 
tivo di vedere il reale, un presentarsi soggettivo della realtà. « Noi 
diciamo materia ogni aspetto », ha detto sopra. 

In questi ultimi capitoli si trovano due concetti, dai quali è 
molto probabile, a parer mio, che sia partito lo sviluppo logico 
del concetto del male come privazione di bene dovuto, e come 
esistente con ed in una sostanza: « privazione, poi, è sempre in 
qualcos’altro e, in sè e per sè, non ha nessuna esistenza »; « solo 
al bene si volge l’aspirazione e del male soltanto ci è ripulsa » (50). 

La conclusione del trattato è una affermazione della conce- 
zione ottimistica di Plotino, il quale si preoccupa di far osser- 
vare che il male « non è unicamente male », e non è neppure visto 
in sè, essendo «celato » sotto immagini di bellezza, affinchè non 
venga visto nè dagli dei nè dagli uomini; «ma anche allorchè lo 
vedano, possano attraverso quelle immagini di bellezza unirsi i ad 
essa sulla via del ricordo » (51). 

Forse nel male stesso, come celato dal bello, Plotino vuole 
indicare la via del suo superamento? E’ molto probabile, dovendo 


(50) atépnots dè del dv TXÀWw nat Er'avTifg ody DTOSTAOLE... n yào Spett &yadod 
n de ExxAtots xaxod. Enn. A, H-IA?, pag. 46; cfr. inoltre: Enn. A. H-IF°, pag. 49. 

(51) Op. cit., efr. c. XV, pag. 133; testo greco: loc. cità «ZAX'&tay xa BAETMWGLY, 
siòmAotg to xaXob eîg Avdjiyvnoty cuvéot ». 
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la soluzione crcarsi, secondo la logica plotiniana, nell’Uno che è 
Bellezza! 


Enneadi, II, 4: Materia (mepì Bing). 

E’ ribadito, in questi testi, il concetto del male come di una 
indeterminatezza non determinata; vera e propria privazione di 
natura, di forma. Ad evitare ripetizioni non necessarie, tralascio 
l'esposizione particolare, perchè già molto è stato detto intorno 
alla concezione plotiniana della materia. 


Enneadi, III, 2:regì npovoras mpotov; III, 3: mepì mpévorag Sevtepov 

In questi trattati sulla Provvidenza, Plotino discute in lungo 
ed in largo il grave problema della disuguaglianza apparente 
dell’universo, che è poi molteplicità di esseri e loro conseguente 
necessità di essere tali. Plotino nega che questa molteplicità possa 
dirsi male (ecco subito il suo vantaggio su Origene), poichè è 
frutto di un piano razionale dell’Anima, ed ogni cosa occupa il 
posto assegnatole da questo piano. Come non deve dirsi bruttò 
un suono cupo del flauto, perchè concorre all’armonia degli altri 
suoni, così non deve dirsi male un essere che si trovi negli ultimi 
posti della scala gerarchica. « «Anzi, ciò che in esse (anime ine- 
guali) è stonatura, può ben rientrare in un ambito di bellezza, 
in corrispondenza al tutto; e ciò che pare contro natura, è, per il 
tutto, conforme a natura: e, nondimeno quella nota è più fioca; 
ma pur risuonando così debolmente, non produce un peggiora- 
mento nel tutto ». 

Plotino accenna persino al concetto che una disuguaglianza 
di essere, che è poi naturale, possa essere causa che le anime « sia 
no più o meno tristi, più o meno buone » (52). 

Riporto, nella traduzione italiana, un brano di Plotino che è 
una sintesi del suo pensiero e una bella testimonianza del suo uni- 
versale ottimismo: « Pertanto, la provvidenza in quel suo discen- 
dere dal sublime percorrendo tutta la realtà dal principio alla 
fine, non si ripartisce uguale come in una divisione numerica, ma 
diversa, a seconda dei diversi luoghi, secondo una legge di cor- 
rispondenza, precisamente come în un unico vivente, il quale sino 
all’ultima sua parte si riannodi a un principio, ogni singolo mem» 
bro è dotato di una sua funzione — il più nobile si ha l’atto più 


(52) Cfr. Op. cit., loc. cit., c. XVIII, pag. 44-45; Enn. T', B - IZ, pag. 132: €. 
xal to xandig adtate iv xadî xatà tò nav xelcoetat... ». 
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nobile, ma ciò che è già situato verso il basso è pur attivo alla 
sua maniera e subisce tutte le impressioni che gli son proprie — 
sia in se stesso, sia in rapporto alla coordinazione con le altre 
membra » (53). In altri punti, quà e là, Plotino tratta del male, 
ma essi sono o ripetizioni o applicazioni del già detto (54). 


GIAMBLICO 


Benchè Giamblico (55) non abbia un esplicito concetto del 
male, tuttavia la sua posizione contiene dei punti interessanti che 
indicherò schematicamente. Anche per lui il mondo è una grada- 
zione di bene, che dall’infimo — partecipazione di bene — ascende 
al supremo Bene super-essenziale. Non parla di limite del bene, 
nè della materia intrinsecamente male, ma solo di una certa « in- 
digenza materiale ». 

Il male per Giamblico è una discordia innaturale sia nelle 
azioni umane (56) (che spiega con l’esempio della lussuria) sia 
negli enti fisici. Ma le parti, il mondo, le cose tutte, naturalmente, 
come gradazione dell’uno agli estremi, sono bene. Il concetto quin- 


(53) Enn. III, 3-c. V - vol.II - pag. 52. 

(54) Nel vol. III, parte II dell’opera seguìta, Cilento riporta, curata, la « Bibliografia 
critica degli studi plotiniani » di Bert Marien. In questa, alle pp. 552-576, si trovano 
citati gli studi riguardanti l’influsso e le relazioni di Plotino con Clemente Alessan- 
drino, Origene, Proclo, Gregorio Nazianzeno, S. Basilio, Dionigi l’Areopagita, S. Ago- 
stino, S. Tommaso. Qui attiro l’attenzione soltanto sui lavori di: ARMATRONG A. H., 
Aristotele, Plotinus, and St. Thomas Aquinas, Papers n. 4 - Oxford 1956, dove espres- 
samente si afferma l’influsso di Plotino tramite S. Agostino, in S. Tommaso, circa il 
problema del male; JoLiver R. Essai sur les rapportes entre la pensèe grecque et la 
pensèe chrètienne, Aristote et S. Thomas ou l’idée de création; Plotin et S. Augustin 
ou le probleme du mal. Parigi 1931, dove invece si afferma che S. Agostino è indi- 
pendente da Plotino nella concezione del male. Cilento rimprovera all’autore addi- 
rittura di « accomodare » i passi citati. Il volume è invece lodato, ma affrettatamente 
da M. F. Sciacca in Grande Antologia Filosofica diretta da V. A. Papovani - Milano 
1954, nel cap. su S. Agostino, Bibliog. essenziale, pag. 278. 

Nelle seguenti trattazioni rimane inteso questo rimando bibliografico. 

(55) Il pensiero di Giamblico si può ricavare da alcuni brani del « De Mysteriis 
Aegiptiorum ». Però l’autenticità di quest'opera è stata molto discussa. Negata dallo 
Zeller, Scott, Man, è ammessa da Krole, Praechter, Schmid, Geffcken, Bidez e par- 
ticolarmente difesa da C. Rosche - De Jumblico libri qui inscribitur De miysteriis 
auetore - Diss. Munster 1911. Il P. Festugière O. P. (La revelation d’Hermès Trismègi- 
ste - III - Les doctrinès de l’hme - Etudes Bibliqnes - Parigi 1953 - c. I, II, n. 2. 
nota, pag. 48, da cui ricavo queste notizie), è favorevole all’autenticità. Comunque 
pare certo che l’opera che noi possediamo sia un rifacimento di quella originale di 
Giamblico, e sia uscita dalla cerchia dei suoi discepoli: Desippo, Sallustio, Temistio. 
(Cfr. J. WInpELBAND - Storia della Filosofia - trad. ital. - Firenze 1955 - vol. I pag. 257). 

Le citazioni sono tratte dall’ed.: JamBLICHI - De myst. liber - Gust. Parthey - 
Berlino 1857. 

(56) Op. cit., pag. 195. 
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di di male come qualcosa di innaturale mi sembra un progresso 
rispetto a Plotino. 

— Per Giamblico, dunque, tutti gli enti sono disposti gerarchi- 
camente. Prima di tutti viene il « Bene in sè », che è principio di 
bene essenziale. E’ al di sopra della stessa Essenza. In secondo 
luogo gli « dei» che sono beni secondo la loro essenza. In terzo 
luogo i «demoni» che sono ministri degli dei per le cose uni- 
versali, e partecipano più della natura divina che di quella uma- 
na. In quarto luogo gli « eroi » che sono ministri degli dei per le 
cose particolari e partecipano più della natura degli uomini, dei 
quali sono intermediari. In ultimo luogo le « anime razionali » che 
sono bene non essenziale ma secondo una partecipazione di per- 
fezione intellettiva, avuta stabilmente. Il bene dunque per Giam- 
blico è il Bene super-essenziale, il quale dà origine ai beni es- 
senziali oppure ai beni che sono tali solo per una certa parteci- 
pazione. Gli dei sono beni essenziali e distinti fra loro secondo un 
diverso grado di essenza; e l’essenza costituisce la prerogativa più 
grande degli dei. 

Dunque di tutti gli enti, gli dei tengono il primo posto (il 
Bene in sè, come principio di ogni bene, è considerato al di fuori 
della scala degli enti concreti), le anime razionali l’ultimo. L’ul- 
timo della scala degli intelligibili che promanano dal supremo 
uno, dà origine (difficile stabilire se origine di causalità efficiente 
o formale: questione che Giamblico non sospetta neppure ma che 
dal suo contesto potrebbe risolversi per origine di causalità for- 
male) al mondo della materia (57). Una parte della materìa serve 
per le opere incorruttibili, il resto per i corpi corruttibili (58). 

Per quanto riguarda l’uomo egli ritiene che due sono le ani- 
me nell’uomo: una di origine inferiore, un’altra di origine supe- 
riore ( vontòs ragodoa ) e mediante questa può trascendere l’or- 
dine cosmico, portarsi in quello divino e là operare (59). 

Per la questione particolare del male, non potendosi negare 
la sua esistenza, ci si chiede: da dove proviene? Non certamente 
dagli dei. Essi sono bene per essenza, e quindi nè in se stessi ne 
per il loro influsso producono il male. Occorre perciò spiegare 
così: l’estrema gradazione dell’uno è molteplice, e questa molte- 
plicità contiene una grande diversità e contrarietà. Ora può av- 


(57) Op. cit., pag. 15. 
(58) Op. cit., pag. 265. 
(59) Op. cit. VIII, 7, pag. 270. Cfr. Festugière, Op. cit., loc. cit., pag. 48-50. 
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venire che si uniscano parti simili e così sorge la concordia; ma 
può anche avvenire che si uniscano parti dissimili, ed allora sor- 
ge la discordia, il male. Vale a dire se le cose sono armoniche con- 
feriscono stabilità all'universo ed anche alle singole parti, se in- 
vece sono discordanti riescono di danno (60). Per conseguenza la 
spiegazione della presenza del male non deve cercarsi fuori del- 
l'oggetto che si dice male, bensì nell’oggetto stesso, nella sua in- 
terna disgregazione. Si può chiedere allora, come avviene una si- 
mile disgregazione. Giamblico non esclude una certa intrinseca 
necessità nelle parti mortali. Non giunge, però, a chiedersi il per- 
chè di questa necessità. Pur tuttavia arriva ad ammettere che 
questi enti, i quali necessariamente si disgregano e perciò sono 
dei mali per loro stessi in particolare, se vengono riferiti all’uni- 
verso, all’insieme di tutte le cose, risultano strumenti di bene (61). 

Giamblico dunque ha il merito: 

a) di aver negato ogni influsso diretto degli dei nell’esi- 
stenza del male; 

b) di aver posto il male fuori della sfera dell’essenza o del- 
la sua partecipazione; 

c) di aver indicato come ragione spiegante la presenza del 
male la stessa intrinseca disgregazione di alcuni enti; 

d) di aver capito che tali enti, pur essendo in particolare 
male e apportatori di male, tuttavia se guardati in relazione a 
tutto l’universo possono contribuire al bene in generale; 

e) inoltre, ammettendo nell’uomo un’anima superiore in co- 
municazione con gli dei e perciò partecipe delle attività divine, 
ha il merito di aver indicato la via giusta per la soluzione del 
dolore umano. 


SALLUSTIO 


Sallustio (62) pone una precisa esplicita questione: se tutti 
gli dei sono buoni e se tutte le cose provengono dagli dei, come 


(60) Tevorto dì dv xal tò torobtov tv TI) Tod ravtog dpnovig xal xpdcet, de TÀ 
UDTÀ TG pèv dim xal mavri swrrjora elvar... Toîg dè puepeor BiaBepd dà tm)y peprotày 
Govpietoiav. Op. cit., I, 18, pag. 56. 

(61) odxodv omuatinate avayuars ovpaiver tivà TpPdg TÀ pépn xaxà xat dA8DpLa, 
dg pay mods tà Bia xal tiv Gppoviav toò mavtòg dyta cwrrpla xal &ayadà, Tote dé 
pspsow avaynalay tiva oiopoàky ÈrdYovta. Op. cit. IV, 7, pag. 191. 

(62) L’opera in cui Sallustio tratta il problema del male s’intitola: « De diis 
et mundo >: tepi dev xal xbonov. 

Per le citazioni adopero l’Ed. Princeps a cura di Leo Allatius, che « Nunc primus 
e tenebris eruit et latine vertit. - Romae excudebat Mascardus, MDCXXXIX »; la quale 


IL PROBLEMA DEL MALE DA ELUTSRCO vis S. IR SOSFINOL 249 


mai esistono i mali nel mondo? La risposta è questa: si concede 
che tutti gli dei siano buoni e che tutte le cose provengono dagli 
dei, ma si nega che i mali siano cose, essendo piuttosto assenza di 
bene; perciò i mali non hanno una propria natura (63). Come le 
tenebre sorgono quando vien meno la luce, così i mali sorgono 
quando vengono meno i beni. Il concetto di male come negazione 
di bene è raggiunto, però occorre non farsi trarre in inganno dalle 
parole. Il concetto sallustiano del male non è completo. Sallustio 
vuol rendersi soltanto conto dell’esistenza dei mali nel mondo, 
perciò dice: togliete la luce, avrete le tenebre; togliete i beni, a- 
vrete i mali. Ma non dà un completo concetto del male, anche se 


ed. porta a pag. 11 VImprimatur di « Fr. Nicolaus Riccardius » dal canto suo, ammira 
lici Magister », ed il censore « Bartholomaeus Tortolettus » dal canto suo, ammira 
« elegantiam, et inter tenebras etnicismi tot lumina virtutis et veritatis ». Di questo 
opuscolo esiste l’Ediz. Critica di A. DarBv Nocxk: « Sallustius - Concerning the Gods 
and the Universe - Edited with Prolegomena and Translation by Arthur Darby Nock 
Cambridge, at the University Press - 1926 - pp. CXXIII, 48 ». 

Per quanto abbia cercato in molte biblioteche italiane, non sono riuscito a con- 
sultare direttamente questa ediz. (non esiste neppure alla Naz. di Firenze). Tuttavia 
nella « Rivista di filologia e di istr. class.» Nuova Serie - vol. V (1927) pp. 262-265, 
si può leggere una iuteressante recensione di A. Rosragni. Il quale fa notare al Nock 
di non aver tenuto conto dell’influsso che un opuscolo di un anonimo autore del 
V sec.: A tooo0ì Xéyot O: À ra EEetg minati , ha esercitato su Sallustio. Influsso 
che sarebbe evidente al cap. IX (concezione di un bene e di un male relativo), ed 
anche al cap. XII. E pensa, il Rostagni, che questa loro rassomiglianza lo autorizzi 
a considerare Sallustio un « pitagorico », appartenendo quell’opuscolo sicuramente al 
patrimonio pitagorico. Anzi ritiene probabile che il nostro Saliustio sia da identi- 
ficarsi con l’A. di nrogécetg alle tragedie di Sofocle, e che vien detto rvdafopetog. 
Però ammette che molti filologi moderni ritengono questa rassomiglianza puramente 
causale. 

Il curatore dell’Ediz. princeps a pag. 113 afferma la dipendenza di Sallustio da 
Procio «id saltem hinc constabit, ex Procli disciplina prodiisse Sallustium »; e re- 
centemente G. Facgin (cfr. Enc. Catt. v. X col. 1679, dove Faggin rimanda alla voce 
Proclo, la quale, nell’Enc. Catt. esiste solo per riferire di un Proclo Santo, e non di 
Proclo filos.), ha affermato che l’opera di Sallustio, si ispira, tra altri, a Proclo. Ma 
una tale dipendenza non pare possibile, perchè si ritiene che la morte di Sallustio 
sia avvenuta verso la fine del 300 (la Enc. Treccani la pone verso il 360 cfr. vol. 
XXVIII col. 290) mentre quella di Proclo è posta verso il 485. Il Nock, benchè ado- 
peri un linguaggio molto approssimativo, come nota il Rostagni, ritiene che sia alla 
fine del IV sec., e che lo si possa identificare con Saturninus Secundus Salustius, 
praefectus praeterio Orientis nel 361, anzichè, come sostiene il Cumont (Revue de 
philologie - XVI, p. 52) con il Flavius Sallustius che fu fatto praefectus praetorio 
Galliarum nel 361 e console nel 363 (cfr. recens. cit. pag. 263-264). Non si può perciò 
ammettere dipendenza di Sallustio da Proclo. Anche per ragioni di critica interna. 
Infatti anche se il concetto del male in Sallustio si presenta con una certa chiarezza, 
però è troppo incompleto ed imperfetto per poterlo considerare come derivante da 
quello di Proclo. Almeno come sviluppo concettuale Proclo segna un passo avanti, 
rispetto a Sallustio. 

La trattazione del male è costituita da un breve cap. (XII) che nell’ed. pr. com- 
prende le pp. 78-83. A pag. 118 si hanno le note critiche, dalle quali si rileva che 
il Comm. conosceva il « De malorum subsisientia » di Proclo. Questo, forse, spiega 
perchè pensasse ad una dipendenza di Sallustio da Proclo. 

(63) xaxod pudore od” Bot, &roncia dì dyadod yiverar. Op. cit., c. XII, pag. 79. 
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dice che «la natura del male non è », perchè questa espressione 
non significa affatto che il male è assenza di un bene dovuto (con 
cui si afferma una potenzialità impedita nella sua attuazione) ma 
significa solo questo: quando una cosa o le cose vengono a mancare 
( &rovota — per mancanza) allora si hanno i mali, dove « assen- 
za di bene » ha il significato di cessazione di esistenza, diverso dal 
significato di assenza come non raggiungimento del bene, del- 
l’atto. Con questo non dico che il suo concetto sia errato del tutto, 
ma soltanto che è incompleto, imperfetto. E lo è tanto più, in 
quanto che egli, preoccupato di provare la non-positività del male, 
non sa assegnarli un soggetto in cui trovarsi, e termina perciò 
nella concezione del male come pura privazione. 

Perchè, egli dice, se il male fosse qualcosa di povitivamente 
esistente, dovrebbe trovarsi o negli dei, o nelle menti, o nelle ani- 
me, o nei corpi. Ora non è negli dei, perchè ogni dio è buono; 
non è nelle anime, perchè altrimenti le anime sarebbero peggiori 
dei corpi, infatti nei corpi il male non si dà (e qui non dà alcuna 
spiegazione, ed è strano come si oppone con tanta autorità e dog- 
maticità all’opinione di Plotino, della cui dottrina è pur seguace); 
neppure si trova nel composto dell’anima e corpo, perchè così 
ammetteremmo l’assurdo che due cose le quali separate sono buo- 
ne, unite diventino cattive. Quindi (la conclusione nel testo è 
omessa, ma è evidente) non essendoci un « subiectum » in cui pos- 
sa trovarsi, il male non ha una natura ma è soltanto privazione, 
assenza, deterioramento di bene ( &rovota &yadod ). E° felice, però, 
l'intuizione che il male ha bisogno di un soggetto in cui e con 
cui trovarsi. 

All’ipotesi che il male possa esistere nei demoni, risponde: se 
i demoni provengono dagli dei, allora non possono essere « male »; 
se fossero male, allora non tutte le cose sarebbero originate dagli 
dei. Ciò potrebbe avvenire o perchè essi non hanno la capacità a 
produrre tutte le cose oppure perchè non vogliono usarla sempre. 
Ma in entrambi i casi si affermerebbero cose ripugnanti alla na- 
tura degli dei, quindi si deve concludere che niente c’è nel mondo 
che sia male per natura: oddèv èv 6 Kéopw quoer xaxdv (64). 
Cioè nessun ente, nessuna cosa, in quanto ente, è male, provenen- 
do tutto dagli dei che sono buoni. 

Anche le azioni dell’uomo, quelle dette cattive, devono essere 


(64) Op. cit., pag. 80. 
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capite alla luce dello stesso esempio delle tenebre. Nell’omicidio 
a scopo di furto, per es., si deve distinguere l’uccidere che è male 
edi danari avuti che sono bene; nell’adulterio della concupiscenza 
l’offesa coniugale che è male e la soddisfazione della concupiscenza 
che è bene. Questi mali sono soltanto conseguenze dei beni voluti: 
xai Tr’ ayadbmnta vyiverat tà xaxà ©». Il che significa che il male 
come privazione non ha una propria causa. Sallustio insiste an- 
cora e dà il motivo per cui ai particolari beni possono conseguire 


dei mali: perchè il bene desiderato dall’uomo, quando vuole, ad 
es., vendicarsi, non è la prima essenza (65) 


La conclusione del capitolo è un’esortazione morale a non er- 
rare nel desiderare il bene; e se per caso erri, dice Sallustio, ri- 
cordati che ci sono «le arti, le scienze, le discipline, le virtù, le 
implorazioni, i sacrifici, le cerimonie, le leggi, le istituzioni pub- 
bliche, i giudizi, le punizioni ad impedire che le anime errino; e 
una volta abbandonato il corpo, ci sono gli dei espiatori, ed i 
demoni che purgano dai delitti» (66). E’ singolare il caso di indi- 
care tutte queste istituzioni per impedire i mali, e può pur es- 
sere un'indicazione per curare il male nei suoi molteplici aspetti, 
con appropriati rimedi. 

Ma almeno nel caso delle anime che devono purgarsi Sallu- 
stio avrebbe dovuto sospettare qualcosa di positivo avente un in- 
timo legame con il male, cioè: un soggetto (elemento positivo) 
cattivo (elemento negativo), e così sarebbe potuto arrivare al con- 
cetto di male come rmapurdotacts (67). 


S. BASILIO MAGNO 


L’influenza dei Cappadoci nello sviluppo interno della Chiesa 
e nei rapporti di questa con la cultura profana, è nota (68). Anche 
per lo sviluppo del concetto del male S. Basilio ha, in particolare, 
una tale importanza che qualcuno, proprio osservando la sua dot- 
trina del male, ha perfino formulato l’ipotesi che lo Pseudo-Areo- 


(65) riavatar dé mepl tò &yadòy, Bur pyimpodTIn Sotw odoia. Op. cit., pag. 82. 

(66) Op. cit., pag. 83. 

(67) A questo punto si può notare quanto sia difficile tracciare lo sviluppo di 
un concetto perchè nei diversi autori c’è un ritornello continuo di vecchi motivi, a 
volta scientici, a volta volgari, e tra questi, nascosto, c’è il personale contributo che, 
fino a quando non viene sviluppato da posteriori, rimane, in chi per primo lo for- 
mulò, oscuro e confuso. Però un esame attento e paziente, può scoprire tra tante ri- 
petizioni di tesi comuni, il silenzioso, nascosto,, ma sicuro. sviluppo .del concetto. 

(68) ArTANER; Op. cit., n, 285. 
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pagita fosse stato suo discepolo (69). Ma troppo grande è il pro- 
cesso evolutivo presentato dal Dionigi, da poter pensare ad una 
sia immediata dipendenza dal Maestro di Cappadocia. Certo è che 
con Basilio abbiamo una svolta decisiva nel concetto del male co- 
me privazione del bene, che inizia a prendere un particolare si- 
gnificato, e lo sviluppo posteriore avverrà in questa linea. Basilio, 
in sostanza, segna il passaggio, nel concetto del male, dal signifi- 
cato neoplatonico a quello cristiano, rimasto poi classico. 

Il problema è così formulato da Basilio: come spiegare la 
presenza del male pur affermando che Dio è buono e che tutte 
le cose provengono da Lui, escluso il male? L’ispirazione per la 
soluzione gli sorge dalla considerazione del peccato come aliena- 
zione dal Bene, da Dio. Plotino era arrivato al concetto di male 
come non-ente, considerando la materia come limite del Bene nel 
suo articolarsi nei vari beni. Plotino cioè era ispirato dall’allonta- 
namento dal Bene nell’ordine ontologico, Basilio invece dall’al- 
lontanamento dal Bene (Dio) nell’ordine morale. Così, Plotino dice 
che il vero male è la materia perchè in essa in nessun modo c’è 
il Bene, Basilio dice che il vero male è il peccato, dove completo 
è l'allontanamento da Dio (70). Concependo così cristianamente 
come vero male il peccato e constatando che la malizia del pec- 
cato non è qualcosa che sussiste da sè, quasi fosse qualcosa di vi- 
vente, arriva al concetto del male in generale come « non-ente », 
dove sì indica esattamente che il male è privo di una propria so- 
stanza per se esistente. Si forma l’idea che il male sia qualche 
cosa che sopravviene, che accede al bene. Così il concetto del male, 
rimasto nella posteriore speculazione, sia pure soggetto ad ulte- 
riori approfondimenti, è sorto da una visione cristiana dei mali. 
Il linguaggio è simile a quello dei neoplatonici, ma il significato, 
il contenuto è mutato. Anche in seguito si adopereranno i termini 
neoplatonici, che però hanno già iniziato a perdere il loro proprio 
significato e ad acquistarne un altro. 

E° da notare, e qui mi pare sia il limite di Basilio, che quel- 
l’«in generale » (éAwsc), con il quale egli introduce il concetto del 
male, non significa affatto che possono esserci diversi mali (fisici, 
morali), e che a tutti deve applicarsi lo stesso concetto, ma solo 
indica il modo teoretico, generale, per esprimere la natura del 


(69) Cfr. C. Pera in Praenotanda al Cap. IV « De div. nom. » Torino 1950, pag. 158. 
(70) S. Basilio - Omilia: Quod Deus non est auctor malorum - P. G. t. 31 col. 347: 
tosto sori td xaxòy,7) tod Beod EMMoTPImote. ,, 
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peccato. Perchè per Basilio il male è solo il peccato; gli altri così 
detti mali, sono, in realtà, beni, perchè o sono punizioni di pec- 
cati o provvisioni divine per non peccare o cure divine per gua- 
rire dal peccato. Ai posteriori toccherà superare questo limite con 
un ulteriore sviluppo concettuale. 

Espongo qui, nel modo più fedelmente possibile, la trattazio- 
ne di Basilio. Procedo con lui, passo passo, perchè costituendo un 
importante documento, è bene evitare ogni pericolo di falsifica- 
zione del suo pensiero. 


Nell’Omilia: Quod Deus non est auctor malorum. 

Basilio, dopo aver parlato dell’insipienza di chi nega l’esistenza 
di Dio, afferma che colui il quale ammette Dio causa dei mali, 
mostra di essere di uguale stoltezza: dire Dio causa dei mali è 
lo stesso che dire Dio non esiste, perchè se è causa dei mali non 
è buono, e quindi neppure esiste. Però le malattie, i naufragi, le 
pesti ecc. sono opere di Dio, eppure sono mali. Basilio si propone 
di trattare l'argomento in modo chiaro ( &cbyyvtov ). Prima di tutto 
dev'essere ben fisso e stabile nei nostri animi che essendo noi tutti 
opera di Dio buono, ed avendo Egli cura fino alle più piccole cose, 
niente di ciò che soffriamo è fuori della volontà di Dio oppure 
dannoso e neanche tale da potersi pensare una cosa migliore: 


Wote ivetvar BEXTLOV tr xdv Eruvoig AaBetv ..... (7). Questo è il prin- 
cipio indiscutibile alla luce del quale deve essere risolto il pro- 
blema (72). 


Considerando il singoli mali, Basilio immediatamente distin- 
gue: a) i mali, come l’ingiustizia, la lascivia, l'invidia, le falsità, 
ecc., i quali, essendo opera del cattivo uso del libero arbitrio, pro- 
vengono da noi e in nessun modo da Dio; b) i mali, come la fame, 
la siccità, le tempeste, le distruzioni delle città, ecc., che proven- 
gono da Dio come da buon medico che infligge l’amputazione ad 
una parte per provvedere alla salute di tutto il corpo. Ciò avvie-. 
ne, per es., quando Dio distrugge una città: la causa di ciò non è 
Dio, ma i peccati commessi dai cittadini. Così Basilio distingue 
tra causa dell’azione fisica (il medico che taglia l’arto, Dio che 


(71) Omilia: Quod Deus non est auctor malorum: OMIATA OTI OYK EXTIV AITIOZ 
TON KAKQN 0 BEOS-P. G. t. 31 col. 329-354. (La stessa posizione, con minore lar- 
gherra di esposizione, si trova pure nella Hom. II in Hexvameron. P. G. t. 29 col,. 38-39. 

(72) Taziano (fine del II sec.) aveva già affermato che Dio nulla produce di male, 
11 quale proviene dal libero arbitrio. P. G. t. VI, col. 829. 
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distrugge una città) e causa della responsabilità morale (la ma- 
lattia, i peccati commessi per il libero arbitrio). 

Quando la S. Scrittura parla di Dio come creatore della luce 
e delle tenebre (Is. XLV, 7) non intende affermare che il male pro- 
viene da Dio, ma che Egli è creatore di tutte le cose, anche di. 
quelle che nell’universo appaiono contrarie (es. acqua-fuoco, luce- 
tenebre ecc.). In un certo senso Dio può dirsi autore del male, 
quando cioè trasmuta così il male da fargli acquistare la natura 
del bene (questo concetto sarà caro alla speculazione posteriore, 
ma non sempre a proposito) (72). 

Dopo aver ulteriormente spiegato alcuni testi scritturistici, 
conclude avvertendo di distinguere tra ciò che è vero male, ed è 
soltanto il peccato, e quegli enti che apparentemente sono mali, 
ma che in realtà hanno in sè del bene. Basilio dalla trattazione 
fatta in modo particolare, passa ad un modo più generale. E’ il 
passo che rimane classico nel concetto del male. Basilio è coscien- 
te di questo passaggio, e s’introduce con questo avverbio: éAwg, 
«in generale ». Parlando in generale, dunque, Dio non è autore 
della sostanza del male, nè il male ha una propria sostanza ( °diav 
Oméotasty ). Non è infatti sussistente, come un animale, la mali- 
zia od Ydp Eotw Upeotbe, WMorep tr Coov, Î) Tovneta, nè ci si ma- 
nifesta la sua sostanza, poichè il male è privazione di bene: 
STEPNOLs Ydp dayadod Èom tò xaxòv. 

Così Basilio dall’argomentazione estrinseca che Dio non è au- 
tore dei mali essendo Egli buono, e che perciò i così detti mali in 
realtà non sono tali, ma che il vero male è il peccato, la cui malizia 
non si manifesta come qualcosa di esistente in sè, arriva al con- 
cetto di male come privazione di bene. Spiega questa formulazio- 
ne alla luce dello stesso principio e con la stessa preoccupazione: 
da Dio le cose procedono integre e buone, la privazione viene do- 
po, quindi non è Dio. Così, dice Basilio, viene prima creato l’oc- 
chio, la perdita di questo, conseguente alla creazione dell’occhio, 
darà la cecità. Da questo esempio passa ad un altro concetto fon- 
damentale nella dottrina posteriore del male: la cecità è venuta 
perchè la natura era soggetta a corruzione, così il male non esi- 
ste in sè, ma accede, avviene per una lesione dell’anima. Cioè il 
male non è soggetto di esistenza, ma accede, sopravviene ad esso: 
oltw xal tò xaxdv od Èv îdla Undpter totiv, dXX& toòc Te duyfe 


(73) uriter dEi xaxà movzeot, petanognet udbtà xut ele Beitimory dyet | dote 
arodepeva tò elvat xaxd, tiv TOS xadob qpuoy petadaBetv. Op. cit., col. 334-336. 
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TtMpòpaov etfivera: (Basilio ha sempre davanti a sè il pensiero 
che «male — peccato»). Quindi non potrà mai ammettersi 
(qui Basilio è in polemica con i manichei) un male ingenito. Nep- 
pure un male genito ( yevyytèy ) infatti il male per Basilio soprav- 
viene: (èrrylvera:), perchè da Dio buono, dal quale provengono tut- 
te le cose, non può provenire il male, come il turpe non proviene 
dall’onesto, e nè il vizio dalla virtù. Il male dunque non fu creato 
con îl bene (74). 

Eppure il male esiste, e non poco, e diffuso. Ed allora se non 
è fatto nè creato, da dove proviene? (médev obv avrò td elvat .....). 
Esaminiamo, per es., la malattia. Dio ha creato un corpo, con una 
sua conveniente struttura, integro. Dopo intervengono alcune cau- 
se (ad es., una cattiva digestione), che perturbano quella struttura 
e sorge la malattia. Così pure Dio crea l’anima buona, con il libero 
arbitrio, massimamente conveniente ad una natura ragionale. Ora 
può avvenire che allettata o sollecitata dal diavolo, l’anima abusi 
di questo libero arbitrio e si allontani dal bene, ecco il peccato, il 
male. Così Adamo «non ex necessitate sed ex insipientia malus 
effectus: odx BE avayuns nanòs, dii 8E dBovMlac, fevopevos » perse i 
beni nei quali era stato creato. Ma perchè non siamo stati creati 
in modo da non poter mai peccare, anche volendolo? Perchè è 
bene ciò che è virtuoso; e la virtù sorge dalla libertà, non dalla 
necessità. Ma, avverte Basilio, non ci lasciamo prendere da troppe 
digressioni, e non indaghiamo che cosa di meglio avrebbe potuto 
fare Iddio! Piuttosto rimanga fisso nella mente la verità (36ypa) 
che nessun male può venire dal bene (75). 

Continua poi, Basilio, applicando il già detto alla soluzione 
di problemi suscitati dalla presenza del diavolo, della sua natura 
e del suo potere di male sugli uomini. Ma il regno di satana viene 
calpestato da coloro che hanno riposto la loro speranza in Cristo 
che diede ai suoi discepoli il potere di calpestare il serpente e lo 
scorpione. Alla fine, nella patria celeste, non ci sarà alcuna lotta, 
ma rigodremo «de ligno vitae » « Giov ts tes » dalla cui par- 
tecipazione ci escluse, fin dall’inizio, l’insida del serpente. Lì go- 
dremo dei beni « in Christo Jesu Domino nostro, cui gloria et im- 
perium in saecula » (76). 


(74) Op. cit., col. 341-342. 

(75) pydsv xaxòv Tapà t00 &yadod yiveodar. Op. clt., col. 343-345. 

(76) #v youotò Inood tò Kupiw pv, d * défa al tò updtog sîg tods algivag, 
’Apry. Op. cit., col, 351-354. 
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Basilio dunque lega il superamento del male con il ritorno al- 
l'innocenza e alla gioia iniziale. Ben diversa la soluzione finale del 
Grande Cappadoce da quella di Origene! In conclusione, Basilio, 
ha risolto il problema postosi: come spiegare l’esistenza dei mali, 
affermando che male è solo il peccato. Però, pur con i suoi limiti, 
cioè pur limitando il male al peccato rimane che Basilio ha dato 
un concetto del male abbastanza preciso, da dove partirà la spe- 
culazione, posteriore per arrivare ad ulteriori approfondimenti. 


GREGORIO NAZIANZENO 


Per l’amico di Basilio, Gregorio di Nazianzo, che il male non 
sia sostanza è una verità così certa e così necessaria da porla in 
un nuovo decalogo da lui formulato, dove scolpisce « compendio- 
sam doctrinam »:  ouvtorov cwmetav (77), tra le verità supreme 
della SS. Trinità e dell’Incarnazione. Per Gregorio, dunque, che il 
male non sia sostanza, nè da sè sussistente, o da Dio creato, ma 
che sia nostra opera, e non del Creatore, è oggetto di fede (78). 


E’ chiaro che il male così concepito ostacolando nettamente 
la verità della creazione e della Bontà divina, sia contro la fede. 
In questo modo la speculazione cristiana ha posto un punto fermo 
da cui non si può deflettere nella formulazione della teoria del 
male, sarà poi compito della speculazione posteriore, soprattutto 
di Agostino, mostrare come il male principio sostanziale opposto 
al Sommo Bene non soltanto è contro la fede ma è anche contrad- 
ditorio. 


S. GREGORIO DI NISSA 


Il fratello minore di S. Basilio non ha una vera e propria trat- 
tazione sul male. Riafferma il concetto del male come sottrazione 
di bene, con la conseguente necessità di un soggetto in cui esi- 
stere: per la sottrazione del bene, il male è coesistente, non sus- 
siìstente. 

Nel « De hominis opificio » S. Gregorio afferma che la materia 
fino a quando si trova congiunta con l’idea archetipa di Dio, è 
bella, partecipante della bellezza divina; quando invece si separa 


, (77) S. Gregorio di Nazianzo, Oratio XL - P. G. t. 36, col. 421. 


(78) mioteve pi) odbolav elvai. tiva TOD naxod... 7 map * avute Brootacav... 
GX Muetepov Tpyov elvat. Op. cit., col. 424. 
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da essa, diventa turpe. Infatti, egli dice, proprio così sorge il male, 
per la sottrazione del bello (bene), e il suo modo di esistere è 
quello di essere coesistente (79). E « In Eccleiasten Salomonis ho- 
milia V » si esprime così: la malizia non per sè sussiste, ma coe- 
siste conseguentemente alla mancanza del bene» (80). 

. Inoltre, e qui sta la sua importanza, S. Gregorio inizia a su- 
perare il limite del fratello Basilio che poneva unico male il pec- 
cato. Infatti nel « De hominis opificio » (loc. cit.) parla della ma- 
teria che diventa turpe, e spiega questo fatto invocando il princi- 
pio generale del sorgere del male. 

Inoltre nell’« Homilia in Eccl. Salomonis » (loc. cit.) dopo aver 
affermato che l’opposizione luce-tenebre, spiega molto bene l’altra: 
sapienza:insipienza, dice che il bene in generale, in universale, lo 
si può esprimere con il termine « sapienza », mentre con l’altro 
termine «insipienza » si interpreta, si notifica «ogni natura di 
male » (81). 

E’ vero che nel contesto si parla dell’onesto e quindi la trat- 
tazione riguarda l’ordine morale; però non è escluso un passaggio 
dal particolare all’universale e che quel « n&cav xaxod quo » 
possa indicare che con il nome «insipienza » è chiamata anche 
una natura di male che non sia di ordine morale. Tanto più se 
si considera che ha fatto tale applicazione alla materia. Gregorio 
ha segnato questo progresso perchè non affronta il problema, come 
il fratello Basilio, con la preoccupazione di salvare in modo asso- 
luto, senza lasciare ombre, la bontà di Dio, ma solo applicando 
la nozione del male in generale. Forse proprio con Gregorio si 
inizia, nella speculazione cristiana, a parlare del male guardando 
non più a un particolare male (la materia, il peccato), ma a quello 
che i termini « otépnots t05 &yadod » vogliono dire. Con lui sia- 
mo nella linea di un buon sviluppo teoretico. 


S. AGOSTINO 


E’ notevolissimo il contributo che S. Agostino ha portato al 
problema del male. La sua indagine sorse dalla lotta intrapresa 


(79) Kat tod tw yivetar TO TpiTW TOS xaxoi n) yEveate, dLà tg brefatpioeme 
toò xxioj Tapuototantyn. S. Gregorio di Nissa - De hominis opificio - c. XII - P. G. 
t. 44, col. 162. 

(80) $} xaxta mad'EsUt)Y odDU Solara, dXXÀ tn otepriget toi ayattod rapvolotatar. 
in Eccl. Salomonis - Homilia V - P. G. t. 44, col, 681. 

(81) val t7s &pponsivyn misav vaxoi obo suvvepumvede. Op. cit., loc. cit. 
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contro i Manichei, e tutta la teoria si è sviluppata secondo le fasi 
e le esigenze di questa disputa. 1 

S. Agostino ha sentito immensamente nel suo animo la diffi- 
coltà di questo problema, sia per formulare un concetto specula- 
tivo esatto, sia per trovare una via pratica, attuabile, che desse 
la possibilità, all'uomo, di superare il suo male. Tutto questo stato 
soggettivo di pena, di sforzo, di ricerca, è espresso in modo mira- 
bile nelle Confessioni, libro VII cc. III-XVIII. Sin dal c. III il pro- 
blema appare già abbastanza difficoltoso: si vuol spiegare infatti 
l’origine del male, pur dovendo rimanere come certo che Dio è 
immutabile e nello stesso tempo autore di ogni cosa. Lo stesso 
stato d’animo che si è visto in Basilio. Nel c. VII S. Agostino pone 
i presupposti, direi dogmatici, che occorre ad ogni costo salvare 
e da cui bisogna partire nella soluzione del problema: Dio esiste 
ed è sostanza immutabile; ha cura degli uomini; nel Cristo Suo 
Figlio e nelle Sue Scritture, che ha lasciato alla Chiesa, ha posto 
la via di salvezza alla vita futura, oltre-terrena. Ciò premesso, 
passa ansiosamente alla ricerca dell’origine del male. « His itaque 
salvis, atque inconcusse roboratis in animo meo, quaerebam ae- 
stuans unde sit malum. Quae illa tormenta parturientis cordis 
mei! » (82). Tormenti che sono facilmente comprensibili da chi, 
solo per un poco ha affrontato il problema del male. 

Dopo aver letto i libri dei neoplastici (83) si incominciò a for- 
mare nel suo animo il pensiero che il male non potesse essere 
sostanza, e che tutte le cose, in quanto enti fossero bene (84). Pen- 
siero però che in Agostino ha tutto un altro significato; e che ver- 
rà adoperato per provare ai manichei che il male come sostanza, 
come principio opposto al bene, è contraddittorio. Certamente tut- 
ta l'indagine del problema acquista in Agostino un’ampiezza dot- 
trinale vastissima, e viene portata a trattazione quasi sistematica 
e indubbiamente geniale. Però, pur essendo frutto di interna e 
personale riflessione di Agostino («intravi in intima mea..... et 
vidi..... » col. 742), tutta la sua trattazione è comprensibile a pieno 
solo guardando e considerando la speculazione antecedente, da 
Plutarco a Plotino, ai plotiniani, sin al passaggio cristiano avve- 
nuto in Basilio e negli altri Cappadoci. 


(82) P. L. t. 32, col. 739; cfr. inoltre Op. cit., col. 735-746, 
(83) Op. cit., col. 740. 
(84) Op. cit., col. 743. 
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Data la grande importanza che il concetto del male assu- 
me in Agostino, penso opportuno seguirlo in particolar modo nel- 
la sua polemica con i manichei, fin quando non verrà raggiunto 
e colto il suo genuino e completo pensiero. 


A) - De ordìîne - (scritto verso la fine dell’anno 386 - P. L. t. 32). 


Prima di tutto Agostino osserva come tutte le cose siano tra 
loro ordinate; benchè i sensi non sappiano far conoscere il perchè 
di tutti i fenomeni che si osservano, purtuttavia una cosa è certa: 
niente avviene senza causa: «nihil fieri sine causa» (85). Ciò 
premesso, afferma che nell’ordine devono essere incluse tutte le 
cose, buone e cattive, perchè l’ordine, che è voluto da Dio, e la 
disposizione dell’universo, che è custodita e costituita dalla di- 
versità e distinzione, esigono che ci siano anche i mali: « Qui ordo 
atque dispositio, quia universitatis congruentiam ipsa distinctione 
custodit, fit ut mala etiam necesse sint ». Poichè proprio dall’an- 
titesi dei contrari, come in una bella orazione, sorge ed è raffi- 
gurata la bellezza dell’universo (86). Affermazione che, a primo 
aspetto, potrebbe sembrar forte, mentre nel suo vero e proprio si- 
gnificato, può assumere un aspetto mitigato, come appare dai 
cc. VII e VIII del « De natura boni » (P. L. t. 42, col. 554) (87). 
Però già in questo trattato, più avanti (1. II c. IV, col. 1000), Ago- 
stino comincia a precisare il suo pensiero. Infatti dopo aver dato 
la definizione dell’ordine « ordo... per quem aguntur omnia quae 
Deus constituit » (88), osserva come l’ordine della natura richieda 
la presenza dei mali, perchè così, occupando essi luoghi peggiori, 
lasciano alle cose migliori luoghi migliori. Concetto questo ancora 
troppo plotinico (89) ed anche di sapore gnostico (90) per essere 
quello definitivo di Agostino; però, anche così, vien già attutita 
l'affermazione categorica che si era presentata nel Il. I c. VI col. 986. 
Il pensiero definitivo è posto sulla bocca della cristiana Monica 
la quale asserisce che il male non sfugge all’ordine voluto da Dio, 
non perchè sia originato da esso, ma perchè la giustizia divina 


(85) Op. cit., l. I. c. II. P. L. t. 32, col. 983. 

(86) Op. cit., c. VI, col. 986. 

(87) Mons. P. Parente vuol trovare il senso mitigato di questa affermazione in 
Retractationes II, 3 (P. L. t. 32, col. 588-89). Il male sec. la dottrina di S. Tommaso - 
Acta Pont. Accad. Rom. S. Th. - Torino 1940, pp. 3-40. 

(88) S. Agostino, op. cit., col. 991. 

(89) Cfr. Enneadi III, 2 cap. XVII. 

(90) Cfr. P. G. t. XI, col. 229. 
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non lasciò inordinato: «.....malum quod natum est, nullo modo 
Dei ordine natum est, sed illa iustitia id inordinatum esse non si- 
vit, et in sibi meritum ordinem redegit et compulit» (91). Nel 
e. XVIII col. 1017 è diffusamente esposto il concetto del bene come 
unità e tendenza all’unità; l'opposto invece sarebbe male, dolcre. 


B) - De moribus Ecclesiae catholicae (1. I.) et de moribus mani- 
chaeorum (1. II) (scritto verso l’inizio dell’anno 388). 


Esamino solo quei passi che hanno più attinenza al problema 
del male. 

Trovandosi in polemica con i manichei S. Agostino fa sì che 
la disputa venga condotta in modo che si possa pervenire a rico- 
noscere il Sommo Bene, che niente ha a sè migliore, che è incor- 
ruttibile, immutabile, che è Dio. Rivolgendosi ai manichei dice: 
se cercate il contrario di questo Sommo Bene, non troverete nien= 
te. Perchè l’essere non ha come contrario se non il non-essere; 
perciò Dio non ha alcuna natura contraria (92). 

Allora da dove verrà il male? S. Agostino invita a deporre 
ogni opinione e ad indagare con lui « tanquam rudes ». Ebbene se 
chiedete: donde il male? io rispondo che cosa è il male, perchè 
non si chiede l’origine di una cosa ignota. E, sempre rivolto ai 
manichei esclama: voi dite il vero quando asserite che il male è 
contro natura (93). 

Infatti nessuno è così cieco da non vedere che per qualunque 
cosa, di qualsiasi genere, è male ciò che è contro la sua natura. 
Ammesso questo, è distrutta implicitamente l’eresia manichea, per- 
chè se il male è ciò che è contro natura, non ci potrà mai essere 
una natura che sia per se stessa male: «nulla enim natura ma- 
lum, si quod contra naturam est, id erit malum ». Invece, voi ma- 
nichei asserite che male è una certa natura o sostanza. Ma, essere 
contro una cosa, è lo stesso che tendere alla sua distruzione. In- 
fatti «natura » è lo stesso che «id quod intelligitur in suo genere 
aliquid esse»; ciò che noi chiamiamo «essentia », e gli antichi 
chiamavano «natura» o «substantia ». Quindi dire «contro na- 


(91) S. Agostino, op. cit., 1. II c. VII, col. 1005. 

(92) « Esse enim contrarium non habet, nisi non esse. Nulla est ergo Deo natura 
contraria » De moribus Eccl. Cathol. - L. I c. I P. L. t. 32, col. 1845. 

(93) In calce alla col. 1345-46 dell’ediz. Migne, si legge che in 4 Ms. si ha la 
seguente lezione: « si dicitis, quod est contra naturam, verissimum dicitis ». E poichè 
Agostino parla ai Manichei: quel «si dicitis » condizionale, mi pare più logico. 
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tura » è lo stesso che dire « contro l’essenza », è dire: « tendenza 
a distruggere ciò che è », « tendit ergo id quod est, facere ut non 
sit ». Non potrà dunque essere sostanza o essenza ciò che tende 
alla distruzione dell’essenza. 

Perciò la tesi della Chiesa Cattolica, cioè che Dio è autore 
di ogni natura e di ogni sostanza, comporta che Dio non può es- 
sere autore del male (la tesi di Basilio). E come la causa di tutte 
le cose, causa dell’essere di esse, non può nello stesso tempo es- 
sere causa del loro non-essere, così quello che voi dite sommo 
male e che dovrebbe essere causa del non-essere, non può esso 
stesso avere l’essere della sostanza: poichè se agisce contro na- 
tura e quindi contro se stesso (del male è proprio essere contro 
natura) perde il suo stesso essere: «si enim contra se facit, ipsum 
esse sibi adimit » (94). Conclude il capitolo rilevando che, nono- 
stante questa sua argomentazione, molti manichei rimarranno nel- 
l'errore, ma ciò « pertinaciter ». Se poi, prosegue Agostino, defi- 
nite il male « îd quod nocet », neanche allora mentite. 

Nuocere è lo stesso che far perdere parte del bene alla cosa 
a cui si nuoce (95). 

Ora, chiunque può comprendere le conseguenze. Voi ammet- 
tete: a) il regno del Sommo bene che è incommutabile, impene- 
trabile e incorruttibile, dove perciò non può portarsi nocumento; 
b) il regno delle tenebre o del sommo male, dove perciò nulla c’è 
di bene. Ma come può privarsi il bene, come può nuocersi, ciò 
che non ha neppure il minimo bene? 

Invece nella dottrina della Chiesa Cattolica che distingue tra 
Dio, Sommo bene e causa di tutti i beni, e le creature, che non 
sono beni come la loro causa ma sono partecipazione di essa (con- 
cezione questa che è molto diversa da quella plotiniana del Som- 
mo bene che si squaderna in altri beni) (96), si comprende come 
il male sia «id quod nocet ». Infatti le creature, essendo soltanto 
partecipazione di bene, sono soggette a nocumento quando ven- 
gono a mancare della loro parte di bene; difetto, però, che in nes- 
sun modo ha per autore Dio « quia eriîstendi, et ut ita dicam es- 
sendi, auctor est » (97). 


(94) Op. cif., c. II col. 1345, 1346. 

(95) « Quidguid enim nocet, bono aliquo privat eam rem cui nocei: nam si nullum 
bonum adimit, nihil prorsus nocet » Op. cit., c. III col. 1347. 

(96) Cfr. Plotino, Enneadi I, 8 c. XI. 

(97) Op. cit., c. IV col. 1347. 
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Forse direte ancora che male è corruzione. E dite bene. Però 
la corruzione non è in ste sessa, ma è in una sostanza che cor- 
rompe: non può essere sostanza la stessa corruzione (98). Ora 
non si può corrompere, non si può privare di ordine e quindi di 
bene ciò che ne è del tutto privo, perciò non vi può essere l’as- 
solutamente male. 

Anche qui la dottrina cattolica chiarifica il problema. Il Som- 
mo Bene, essendo sommo essere, è permanenza dell’essere: « Esse 
enim ad manendum refertur », e come tale non è soggetto a cor- 
ruzione (corrompersi è venir meno da ciò che si era, è cessare e 
non permanere nell’essere « Deficiunt autem omnia per corruptio- 
nem ab eo quod erant, et non permanere coguntur, non esse 
coguntur ». 

Gli altri beni, invece, non essendo totalmente bene, possono 
migliorare. Ora «migliorare » importa non permanenza nell’es- 
sere, ma possibilità di defezione: « Nam quod mutatur in melius, 
non quia manebat mutatur, sed quia pervertebatur in peius, id est 
ab essentia deficiebat ». 

Migliorare, poi, è tendere all’essere. L’Essere è unità: in tanto 
un ente è, in quanto è uno. Gli enti semplici sono per sè, perchè 
sono per sè uno; quelli composti sono enti in misura dell’unità 
che conseguono, per concordia, per ordine delle parti. Dunque l’or- 
dine delle parti, conduce all’unità e quindi all’essere. La perver- 
sione, che è il male, si oppone all’ordine. « Pervisio enim contra- 
ria est ordinationi », e perciò tende al nòn-essere. « Quare ordi- 
natio esse cogit, inordinatio vero non esse; quae perversio etiam 
nominatur atque corruptio. Quidquid igitur corrumpitur, eo ten- 


.dit ut non sit » (99). Così S. Agostino è pervenuto dal concetto di 


male come corruzione a quello di male come tendenza al non- 
essere: l’ordine è unità, unità è essere; perversione è sinonimo di 
corruzione e si oppone all’ordine. Quindi la perversione tende 
alla disunione, alla corruzione dell’unità e quindi dell’essere: ecco 
il male! Perciò non vi potrà mai essere il « summum male ». Il 
male e il bene sono quindi tra loro come l’essere e il non-essere. 

La prima frase del capitolo seguente è piuttosto oscura e tale 
resta anche dopo la chiarificazione fatta in Retractationes. Dice 
così: «Sed Dei bonitas eo rem perduci non sinit, et omnia defi- 


(98) « Sed corruptio non est in seipsa, sed in aliqua substantia quam corrumpit: 
non enim substantia est ipsa corruptio » Op. cif., cap. V col. 1348. 
(99) Op. cit., c. VI col. 1348. 


IL PROBLEMA DEL MALE DA PLUTARCO A S. AGOSTINO 263 


cientia sic ordinat, ut ibi sint ubi congruentissime possint esse, 
donec ordinatis motibus ad id recurrant unde defecerunt » (100). 
La difficoltà è nelle ultime parole, che, ci avverte S. Agostino, 
non devono essere capite nel senso di Origene, ma che ritornano 
al loro principio soltanto « Omnia quae recurrunt » (101), mentre 
quelli che si trovano nel fuoco eterno non «recurrunt ad Deum 
a quo defecerunt »; però vengono ordinati in modo che siano là 
«congruentissime », perchè tale pena ad essi è dovuta. 

Qualunque sia stato il primo pensiero di Agostino espresso 
nelle parole « donc ordinatis etc.... », per ciò che interessa alla no- 
stra questione è sufficiente il concetto generale espresso nel capi- 
tolo e cioè: Dio în nessun modo produce il male, però questa de- 
ficienza dell’essere non è sottratta alla provvidenza divina che la 
ordina secondo îl bene generale di tutto l’universo. Questa è l’u- 
nica soluzione del problema (102). Però quelle cose migliori che 
«congruentissime » occupano posti migliori, come quelle peggiori, 
posti peggiori, costituiscono motivo plotinico (103) e concetto 
già notato. 

Forse i manichei obbietteranno che almeno quando si pone 
uno scorpione nella mano di un uomo, si deve ammettere che il 
male sia una sostanza. Agostino risponde che anche un bambino 
vedrebbe che il veleno dello scorpione in quel caso è male per- 
chè è contro la natura dell’uomo; se fosse male in se stesso avreb- 
be dovuto uccidere prima lo stesso scorpione (104). In questo modo 
Agostino ha dato il concetto, che troveremo anche in Proclo e nel- 
lo Pseudo Dionigi: ciò che è bene ad una natura può essere male 
ad un’altra. Allora si dirà che bene e male sono la stessa cosa? 
Niente affatto, perchè «l’esser bene ad una natura » significa con- 
venienza, « l’esser male ad un’altra » significa disconvenienza. Non 
quindi la stessa cosa è simultaneamente bene e male, ma la sua 
convenienza è bene, la sua disconvenienza è male. 


(100) Op. cit., c. VII col. 1349. 

(101) Retractationes, 1. I c. 7 n, 6. Ib. col. 593-94. 

(102) « Nullum esse de bono et malo religiosae disputationis exitum, nisi quid- 
quid est, inquantum est, ex Deo sit: in quantum autem ab essentia deficit, non sit 
ex Deo, sed tamen divina providentia semper, sicut universitati congruit, ordinetur ». 
De moribus Eccl. Cath., 1. I c. VINI col. 1349. L’unica soluzione, ha detto S. Agostino. 
Certo l’unica, se il problema non potesse avere alcun’altra formulazione. Ma non è 
escluso che con lo sviluppo concettuale si abbia anche uno sviluppo del problema, 
che acquistando così un più profondo significato, esige una diversa formulazione 
e quindi una diversa soluzione. Diversa, dico, non contraria, 

(103) Cfr. Enneadi III, 2 c. XVII. 

(104) Op. cit., c. VIII col. 1350. 
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C) - De natura boni, contra Manichaeos. Liber unus - P. L. t. 42 
(scritto dopo l’anno 404). 

S. Agostino molto chiaramente e opportunamente espone la 
dottrina circa il Bene ed i beni. La sua è posizione nettamente 
contraria a quella neoplatonica. Egli asserisce: 1) Dio è bene im- 
mutabile, eterno, immortale. 


2) Tutte le altre cose sono da Lui, nel senso di «ab» (causa 
efficiente) non nel senso di «de» (fonte originale). Perchè dire 
« ab illo » è porre, tra Dio e le cose che da lui provengono, distin- 
zione; mentre « de illo » significherebbe ammettere identità di na- 
tura tra loro (105). Nel c. XXVII dirà: «non autem de ipso, quia 
non de substantia sua » (106). 


3) Le cose, siccome sono fatte dal niente, non son fatte tutte 
nello stesso modo. 


4) Però tutte, nei singoli loro gradi, provengono da Dio ed in 
quanto sono « natura » sono bene. 


5) Tutte le cose indistintamente, sia quelle che sono al ver- 
tice sia quelle che sono alla base, sia lo spirito che la materia, 
sono bene. 


Posizioni queste che sono del tutte opposte a quelle di Plotino. 

Vengono assegnate poi tre caratteristiche al bene: «modus, 
species, ordo », per cui è possibile discernere il male quando que- 
ste tre caratteristiche incominciano a mancare (107). 

Nel c. VI si trova il ragionamento che sarà poi tanto caro a 
Proclo e Dionigi: la corruzione postula la presenza di un bene, 
perchè la corruzione è precisamente diminuzione di bene. Là dove 
manca del tutto il bene non può esserci la corruzione e quindi 
neppure il male (108). 

Nel c. VIII S. Agostino porta il famoso argomento della bel- 
lezza dell'universo che postula anche il male di alcuni enti. Ma 
applica questo argomento solo agli esseri irrazionali. Per quelli 
razionali, nel cap. VII già ha detto che per loro il male è disub- 


(105) « Cetera omnia bona non nisi ab illo sunt, sed non de illo. De illo enim 
quod est, hoc quod ipse est: ab illo antem quae facta sunt, non sunt quod ipse ». 
De natura boni contra Manicheos, l. unus - P. L. t. 42 col. 551. 

(106) Op. cit., c. XXVII col. 560. 

(107) Op. cit., col. 553. 

(108) « Omnis autem natura quae corrumpi potest, etiam ipsa aliquod bonum est: 
non enim posset ei nocere corruptio, nisi adimendo et miuuendo quod bonum est ». 
Op. cit., c. VI col. 554. Cfr. S. Thomas, De Malo q. I a, 2, 
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bidire, sottrarsi a Dio, cioè peccare. Al quale segue un altro male: 
la pena (109). 

Gli enti invece inferiori alla natura razionale « nec beata pos- 
sunt esse, nec misera ». Perciò la distruzione degli inferiori per l’e- 
sistenza dei superiori per loro più che male è diversità, ridonda 
in certo modo all’armonia e bellezza dell’universo. Un pò come 
nel discorso, se curato è bello, però le singole sillabe che lo com- 
pongono passano quasi nascendo e morendo: «sicut sermo bene 
eompositus utique pulcher est, quamvis in eo syllabae atque om- 
nes soni tanquam nascendo et moriendo transcurrant ». Nel cap. 
XVI porterà l’esempio degli intervalli di silenzio necessari per 
un bel discorso. Simili sono le privazioni: « privationes rerum sic 
ordinantur in universitate naturae, ut sapienter considerantibus 
non indecenter vices suas habeant ». 

Conclude perciò dicendo che nessuna natura è male, « nisì 
minui bono ». E’ sottinteso il bene dovuto alla sua natura. Quindi 
Agostino esclude che per es., la pecora uccisa dal lupo sia male, 
(ciò concorre alla perfezione dell’universo, è nella natura delle 
cose e quindi è bene), però non pare escludere che, per es., non 
sia male che una pecora nasca con cinque piedi, oppure cieca, 
perchè qui si ha una diminuzione di bene che non è affatto na- 
turale nè richiesta dalla perfezione dell’universo. Dire perciò che 
l'argomento della perfezione dell’universo riguarda solo gli enti 
che per la loro natura occupano gli ultimi gradi della gerarchia 
ontologica, e che come tali noi consideriamo male, ma in realtà 
non lo sono. In forza di questo ragionamento non può dirsi che 
la materia sia male; « Neque enim illa materies, quam antiqui 
hylen dixerunt, malum dicenda est ». Ci tiene a dire che non si 
riferisce alla materia manichea, ma a quella dei filosofi anti- 
chi (110) Proprio quella che Plotino aveva posto come vero male. 
Infatti essa è capace di avere la forma. Ora, se è bene la forma, 
sarà bene anche la sua capacità. Quindi «neminem oportet du- 
bitare, etiam istam, si qua est, materiam non esse nisi a Deo (111). 
Plotino proprio perchè non poteva concepire la materia come cen- 
tenente il bene, la disse primo e vero male; Agostino proprio 


(109) « Quoniam volentes corrumpuntur in peccatis, mnolentes corrumpantur în 
poenis ». Op. cit., c. VII col. 554. 

(110) «Sed hylen dico quaendam penitus informem et sine qualitate materiem, 
unde istae quas sentimus qualitates formantur, ut antiqui dixerunt ». Op. cit., c. XVI, 
col. 556. 

(111) Op. cit., col. 557. 


266 FELICE M. VERDE 0. P. 

perchè la concepisce come dipendente, proveniente da Dio, la dice 
bene. Forse la differenza si deve trovare in quell’« ab illo » di A- 
gostino con il quale concepisce la dipendenza delle cose da Dio, 
mentre invece Plotino concepirebbe questa dipendenza come « de 
illo »? E’ una tesi che forse potrebbe sostenersi, ma che qui non 
posso considerare a fondo. 

Nel cap. XXIII, riferendosi al c. III dove aveva assegnato co- 
me caratteristiche del bene « modus, species, ordo », espone in che 
cosa consiste il perventimento di queste caratteristiche, che è poi 
il male. Ritorna il concetto del male come privazione di un bene 
dovuto; così, ad es., si avrà un « malus modus » se qualcuno avrà 
agito in misura maggiore di quella che avrebbe dovuto, oppure 
non convenientemente; così pure si avrà disordine se si avrà mi- 
nor ordine di quello dovuto, oppure non come era dovuto: « aut 
minus ordinatum est quam debuit, aut non sicut debuit » (112). 
Concetto del resto già implicato nell’argomentazione antimani- 
chea, dove dalla concezione del male come qualcosa di contrario 
alla natura « cuique generi malum esse, quod contra eius natu- 
ram est» (113), si arrivava all’impossibilità del male come so- 
stanza. Non mi pare perciò esatto il giudizio che si legge in D. 
T. C. (vol. 9, p. II, col. 1696) secondo il quale S. Anselmo defi- 
nendo il male «privatio boni debiti» (114), avrebbe introdotto 
«une précision dans la doctrine e la langue de S. Augustin ». Di- 
rei soltanto nel linguaggio. 


Alcuni testi, non qui esaminati, sono citati da S. Tommaso. 


a) I. q. 48 a. 1: è citata la fine del c. X e V’inizio del c. XI, 
in un’unico periodo, dell’Enchiridion (P. L. t. 40 col. 236). La ci- 
tazione è portata come conferma d’autorità alla quinta obbiezio- 
ne: il male è ordinato alla perfezione dell’universo, perciò è ente 
o natura. Il significato del testo agostiniano visto nel suo conte- 
sto è lo stesso esposto al cap. VIII del trattato « De natura boni » 
(t. 42 col. 554), che già precedentemente ho esaminato. 


b) Nella risposta ad 3" (I q. 48 a. 2) è citato un altro testo 
parimenti dal c. XI dell’Enchiridion (loc. cit.), dove S. Agostino 


(112) Op. cit., c. XXIII col. 558. 
(113) De moribus., P. L. t .32 col. 1345. 
(114) De conceq. virg., c. V. P. L. t. 158 col. 439. 
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afferma che la bontà di Dio in nessun modo lascerebbe il male 
nelle sue opere se la sua onnipotenza non sapesse ordinare quel 


x 


} 


male al bene, anzi fare il bene da quel male. Il vero significato è 


il seguente: talmente grandi sono l’onnipotenza e la bontà di Dio 
che anche quelle cose che noi diciamo male, le ordina in modo 
che conferiscano splendore all’universo (115). Il concetto è pret- 
tamente agostiniano: la deficienza dell’essere pur non essendo pro- 


dotta da Dio, non sfugge però alla sua provvidenza. Ciò è vero sia 


che si consideri l’ordine della natura, sia quello morale. 


c) I. q. 48 a. 3, Sed contra, sempre dall’Ench., è citato un: 


passo del c. XIV (col. 238) dove si afferma che il male non può 


trovarsi se non nel bene, perchè essendo corruzione del bene po- 


stula la sua presenza. Dove manca del tutto il bene, non può es- 


serci neppure la sua corruzione. L’argomentazione è la stessa fat-- 


ta al c. V del De moribus manichaeorum, (P. L. t. 32 col. 1348 che è 
sorta per provare ai manichei la ripugnanza di un male assoluto, 
e che ha portato al concetto del male come rapunéotacis. Ana- 
logo concetto espresso nel cap. precedente (c. XIII col. 237) è ci- 
tato nel Sed contra dell’art. seguente della medesima questione. 

d) I. q. 49 a. 1, Sed Contra: si cita un testo del c. IX del 
«Contra Julianum » (t. 44 col. 671), dove S. Agostino arriva alla 


conclusione che non può assegnarsi altra radice al male se non lo 


stesso bene. Il procedimento di Agostino è interessantissimo, per- 
chè contro il pelagiano Giuliano, che nega il peccato originale 
perchè così si dovrebbe ammettere la radice del male in un dono 
di Dio (il libero arbitrio), Agostino mostra che una tale argomen- 
tazione porterebbe all’asserto dei Manichei, che il male cioè non 
può provenire se non da un principio che sia di natura male. Per- 
ciò la Chiesa Cattolica contro entrambi afferma che la radice del 
male è da porsi nella natura razionale, il cui essere è dono di 
Dio; ma poichè è stata fatta dal niente, essa, pur essendo bene, 
è mutabile. Essere mutabile è lo stesso che dire poter venir meno 
dal bene in cui è stata fatta: così si pone in essa la radice del 
male, infatti il male non è altro se non privazione di bene. Con- 
clude dicendo che non si combatte i manichei e lo stesso Giu- 
liano se non dicendo che il male sorge dai beni, che i mali non 
sono sostanza, ma vizi, deficienze delle sostanze create, perchè 


se (115) «quia ex omnibus consìstit universitatis admirabilis pulchritudo. In qua. 
etiam illud quod malum dicitur, bene ordinatum est loco suo positum » Enchir. e. XI. 


P. L. t. 40 col. 236. 
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essendo create dal niente sono mutabili, e perciò vengono meno 
dal bene (116). Qui S. Agostino tocca l’ultima radice metafisica 
della provenienza del male. Si può forse dire che per S. Agostino 
il male vero e proprio sia soltanto il peccato? E’ vero che qui per 
necessità di contesto si parla del peccato originale, però, sopra- 
tutto considerando i cap. VII e VIII del De natura boni (t. 42, 
col. 553-554) si potrebbe concludere che il vero male sia, per Ago- 
stino, il peccato, o per lo meno che il male è possibile solo in es- 
seri dotati di coscienza, perchè, gli enti inferiori alla natura ra- 
zionale «nec beata possunt esse, nec misera ». 

e) I. q. 49 a. 2, Sed Contra cita un testo dal c. XXI « De di- 
versis quaest. LXXIII » (P. L. t. 40 col. 16), dove si afferma: male 
è defezione. Ogni defezione è perdita di essere. Quindi Dio, es- 
sendo autore dell’essere, non può produrre se non il bene, perciò 
Egli è Sommo Bene. 

Questi sono i principali testi citati da S. Tommaso, il quale 
in modo particolare riferisce l’Enchiridion dove sinteticamente e 
quasi per enunziazione di tesi si trovano i punti fondamentali 
della dottrina agostiniana sul male. Comunque è chiaro da tutta 
la trattazione che il pensiero agostiniano era ben noto, nella sua 
integrità, a Tommaso d’Aquino quando questi si accingeva a stu- 
diare il problema del male. 


Al termine di questa prima delineazione del problema, si può 
rilevare come esso faticosamente, e quasi a stenti, procede e si 
formula. Non solo, ma si vede anche una certa confusione di quelle 
che possono essere le questioni riguardanti il male. Non si riesce 
ancora a capire con precisione se il problema è costituito dall’an- 
tinomia: Dio buono - Mondo pieno di mali, oppure dalla soggetti- 
va difficoltà ed interno ostacolo dell’anima verso il proprio e com- 
pleto bene. Però già si può dire che l’interesse generale è più 
verso il primo problema; la speculazione posteriore seguirà que- 
sta linea, e continuerà fino a S. Tommaso. Solo molto più tardi 
sarà preso e proseguito esplicitamente il secondo problema, che è 
poi quello che maggiormente, ai nostri giorni, pone in difficoltà 
il nostro comune capire ed il nostro comune sentire. 
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(16) « Non esse mala orta nisi ex bonis: nec ea mala substantias esse, sed sube 
stantiarum vitia creataram, quibus deflciunt a bono quoniam mutabililes sunt, eo quod 
ev nihilo factae sunt ». Contra Julianum, P. L. t. 44 col. 671. 


BANSOLITPU DINE DELL'O MOSE 
L’IRRAGGIUNGIBILITÀ DELL’ ASSOLUTO 
NEL PENSIERO DI-FRANZ KAFKA 


Tutte le manifestazioni dell’arte contemporanea hanno la pre-. 
cipua caratteristica di porsi come diagnosi della crisi dei valori del 
mondo da cui si sono espressi. Il surrealismo, l’espressionismo, l’er-. 
metismo, la musica dodecafonica, ecc., sono forme più o meno lar- 
vate o palesi di riconoscimento di tale crisi e di tentativo di eva- 
sione da essa. Partendo dallo stesso presupposto di riconoscimento 
della crisi, ma svolgendosi in altra direzione, la narrativa contem- 
poranea si rivela come una torbida accettazione della sofferenza, 
della insignificanza dei valori spirituali, della insufficienza umana 
di fronte ad esso, si pone come morbosa adesione dell’uomo fallito 
di fronte ad un mondo che geme in tutte le sue strutture e che 
denuncia, con spietata risolutezza, tutti i suoi mali. « Il romanzo 
moderno, scriveva un secolo fa Vincenzo Gioberti, è la forma di 
letteratura, come un giorno l’epica, più aderente alle condizioni 
sociali dell’oggi ». Per questo, esso si pone oggi come dolorosis- 
sima cronaca degli smarrimenti, delle aberrazioni morali, delle 
angosce di una generazione ammalata e tormentata, che cerca il 
suo riscatto nell’arte, che appare l’unica via di salvezza della di- 
gnità e personalità umana. Il romanzo contemporaneo testimonia 
l'impossibilità odierna di credere in un pensiero universale, di 
comunicare dialogicamente con i propri simili, si pone come ac- 
cusa alla società ed ai suoi falsi valori, mostrando sfiducia nella 
eredità della tradizione e delle leggi. Esso appare il culmine di 
un processo artistico e morale iniziato con l’illuminismo e culmi- 
nante nelle filosofie odierne, un processo in cui l’uomo, rotto su- 
perbamente il suo rapporto con la trascendenza, ha finito col ri- 
cadere su se stesso e col sentire amaramente i suoi limiti. « Ogni 
autorità è caduta, la troppa fede nella ragione ha generato la de- 
lusione più profonda, ogni legge si è spezzata in modo che tutto 
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sembra ormai che sia possibile, tutto senza alcun limite. Il vivere È 
secondo il senso ormai mutato di vecchie parole può forse essere 
un velo che ricopre, davanti all’angoscia della nostra visione, le 
forze del caos prossime ad erompere, ma quelle parole non hanno 
ormai più che la misera tenacia di una illusione che si prolunga . 
nel tempo ». Queste parole di Jaspers testimoniano le angosce che 
si manifestano nella letteratura contemporanea, che tale lettera- 
tura registra senza pietà, nel riconoscimento del fallimento del- 
l’uomo a cui si nega anche la speranza di un recupero e di un 
riscatto che dovrebbe e potrebbe aprire su di lui lo spiraglio di 
una rinnovata sernità. E’ sintomatico che proprio un romanziere 
come Malraux scriva in un suo saggio su Goya: «per distrug- 
gere Dio e dopo averlo distrutto, lo spirito europeo annientò tutto - 
ciò che poteva opporsi all'uomo: giunto al fine dei suoi sforzi, 
come Rancée, di fronte al corpo della sua amata, non trovò altro : 
che la morte ». 

Questa morte altro non è che l’impossibilità di trovare un 
termine ed un valore per cui valga la pena di sopportare la vita. 

In questa impossibilità, Dio resta all’orizzonte come una tenta- 
zione ed un desiderio tormentoso ed insopprimibile, come la per- 
petua disperata speranza di un'umanità che boccheggia nel vano 
tentativo di stabilire un rapporto irrealizzabile con gli altri, con 
la società, con l’assoluto. Al pensiero universale, essa vede sosti- 
tuito un pensiero personale. La descrizione oggettiva della realtà 
perde il suo valore perchè si sostituisce ad essa il tentativo di 
addentrarsi nella realtà metafisica delle cose davanti a cui am- 
biente, tempo, luogo, spazio divengono valori puramente simbo- 
lici. La vita, umana, localizzata nella sua banalità, diviene un de- 
stino e un destino di sofferenza, in quanto tale banalità non può 
appagare il tormentoso dissidio imposto dallo spirito. 

Scrive Albert Camus che il romanzo contemporaneo nasce con 
lo spirito di rivolta e che, come il classicismo ha creato una lette- 
ratura ossequiente, l’età moderna ha creato una letteratura dissi- 
dente, che si pone come rivolta contro ogni facile ottimismo, come 
ardente ansia di una conoscenza integrale. Proprio questo deter- 
mina in tale letteratura un’ansia teologica. Ogni vita umana vi si : 
presenta come un destino, non più come una vicenda. Ogni ten- 
tativo di classificare l’uomo secondo una determinata ambienta- 
zione o classificazione sociale viene a mancare, in quanto l’uomo è ‘ 
ovunque lo stesso, travolto dal ciclo degli stessi dolori, sconvolto > 
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dalle stesse ansie. Sempre Albert Camus contrappone l’uno al- 
l’altro due tipi di romanzi: quello senza memoria (il romanzo 
americano, descrizione insufficiente e parziale di una realtà ri- 
dotta alla fisicità) e quello di memoria (il romanzo europeo, in 
cui il passato si fa storia, la persona si muta in personaggio nel 
tentativo di ricostruire il valore della realtà nel valore dell’arte). 
In un immanentismo assoluto, la vita dell’uomo si presenta come 
un inferno, un autentico inferno che Dostojevskji, Bernanos, Sar- 
tre indicano come mancanza d’amore, come sofferenza permanente 
della solitudine, come scelta in cui l’uomo si perde e che la morte 
non fa che rendere definitiva, come uso buono o cattivo della li- 
bertà a cui l’uomo è condannato dal suo rifiuto di una legge che 
la convalidi. L'uomo perde l’esistenza e non trova l’essenza, si 
perde per trovare Dio e poiche Dio non si trova, si perde inutil- 
mente. A questa tragedia di cui egli stesso è colpevole egli con- 
trappone il suo ultimo sacrificio, la sofferenza della creazione im- 
possibile. Come l’Ulisse di Joyce che distrugge una società senza 
saperne fondare un’altra, il romanziere contemporaneo, non te- 
stimonia la crisi del suo tempo, ma la coscienza di essa; non vi 
porta rimedio, ma ne piange l’irrevocabilità. Ne Il mito di Sisifo. 
Camus scrive: «se si potesse dire una volta: ciò che è chiaro, 
tutto sarebbe salvo. Ma l’uomo ha solo coscienza delle muraglie 
che lo attorniano ». E Franz Kafka nei suoi Diarîì : « Una volta 
non capivo come le mie domande non ottenessero risposta; oggi 
mi chiedo come abbia potuto fare delle domande ». Davanti alla 
non chiarezza della vita, il romanziere si arrende, rifiuta l’inda- 
gine, si limita a denunciare il suo tormento, che è quello di tutta 
l'umanità, che egli, come poeta, ha soltanto il compito di rendere 
universale. 

Dell’arte di Kafka si sono date varie interpretazioni. E’ stata 
vista in essa la tormentosa posizione di fede inappagata dell’e- 
braismo o la denuncia del mondo « borghese » al tramonto, o la 
testimonianza dell’heideggeriano vivere per la morte, ma in realtà 
l’arte di Kafka non è che la testimonianza disperata dell’enigma 
che la vita umana diventa quando l’uomo rifiuta di credere ai 
suoi valori ed ai motivi che la rendono valida. Smarrita ogni fede 
nella ragione e nella civiltà, nella religione e nella trascendenza, 
mon resta all'uomo che la constatazione della vanità del suo pas- 
saggio sulla terra, inutile tormento che nulla può giustificare e 
che non appare che un sacrificio in cui la dignità dell’uomo si 
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smarrisce e viene umiliata e distrutta. Bisogna sempre tenere pre- 
sente che Kafka, sensibilissimo ai problemi della filosofia contem- 
poranea e particolarmente a quelli posti dall’esistenzialismo di 
Kierkegaard, non fu un filosofo, ma un letterato. Non bisogna 
perciò indagare la sua posizione teoretica, quanto piuttosto av- 
vertire il tormento della sua posizione spirituale, diagnosi impla- 
cabile della nullificazione dei valori sacri della vita umana. 

Solo così possiamo comprendere l’apparente irrazionalità dei 
suoi personaggi, dissociati dalla realtà, non paghi delle conven- 
zioni, posti al bando dalla società, parlanti un linguaggio che ri- 
sponde ad un’intima coerenza, ma che risulta incomprensibile agli 
altri. Essi sono il simbolo di un sacrificio oltre il quale non è più 
possibile l’equivoco, il sacrificio della fede a cui bisogna sapere 
rinunziare quando essa rende meschina e tragica la vicenda dell’uo- 
mo sulla terra. Si potrebbe dire che questa affermazione rende l’arte 
di Kafka la testimonianza di un nichilismo assoluto, desolato e 
disperato. Eppure non è così, poichè proprio nel momento della 
negazione assoluta, nell’ammissione del totale fallimento, il per- 
sonaggio kafkiano, con la sua umiliazione, la sua sconfitta, la sua 
vergogna, si pone come indiretta testimonianza dell’impossibilità 
di restare nell’aria rarefatta e irrespirabile della sua solitudine. 
Ogni opera di Kafka è documento di una disperazione metafisica; 
è, come dice Camus, un «punto geometrico fra l’umano e l’inu- 
mano ». 

Se Sartre ci dà la desolata testimonianza del determinismo 
a cui l’uomo è condannato o meglio dannato, se Camus tenta di 
affermare un superamento della solitudine nell’umana solidarietà, 
Franz Kafka, anteriore all’uno e all’altro, ci pone avanti al suo 
religioso stupore del nulla a cui l’uomo è condannato malgrado 
la sua enorme capacità di fede. Egli, che sente la sua vita « una 
pertica inutile incrostata di brina e di neve, infilata obliquamente 
nel terreno, in un campo profondamente sconvolto al margine di 
una pianura in una buia notte invernale », sente in se stesso il 
dramma dei personaggi di cui racconta nei suoi romanzi la vicen- 
da. E’ il dramma dell’uomo che vuol credere e non possiede l’og- 
getto della fede. Mancando tale oggetto, viene a mancare il va- 
lore stesso della vita, la necessità di vivere, la concretezza dei 
rapporti con gli altri. Uno dei temi più insistenti di Kafka è quello 
della solitudine. 

Soli, malgrado la superficialità di taluni inevitabili rapporti 
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con gli altri, sono tutti i suoi personaggi; solo è egli stesso, tanto 
che dichiara nei suoi romanzi che tutto ciò che gli è riuscito è 
il frutto della sua solitudine, e scrive senza esitazione: « incapace 
di parlare col prossimo, mi sprofondo tutto in me stesso, penso a 
me stesso. Torpido, svagato, ansioso, non ho niente da comuni- 
care mai a nessuno ». Eppure egli sente la sofferenza di questa 
solitudine ed angosciosamente la esprime: «la solitudine, che per 
maggior parte mi fu sempre imposta, ma in parte fu anche da me 
cercata (ma non fu anche questa costretta?) perde ora ogni ambi- 
guità. Dove conduce? Può portare, e ciò mi sembra ineluttabile, 
alla follia ». «Per quanto poco io sia, qui, non c’è nessuno che 
abbia compassione di me nel mio complesso. Oh possedere qual- 
cuno che abbia questa comprensione, non so, una donna, vorrebbe 
dire essere sostenuto da ogni parte, avere Dio ». Eppure esiste in 
lui stesso l’incapacità di trovare questo qualcuno, e l’angoscia si 
fa proprio per questo sempre più struggente. 

La solitudine diventa sempre più tragica, in quanto si fa in- 
capacità di comunicazione con gli altri, estraneità dagli altri. « Che 
cosa mi lega — scrive Kafka ancora nei suoi Diari — a questi 
corpi delimitati, parlanti, lampeggianti dagli occhi, più stretta- 
mente che a qualunque altra cosa, diciamo al portapenne che hai 
in mano? Forse il fatto che sei della loro specie? Ma non sei della 
loro specie e perciò appunto hai formulato la domanda ». Non c’è 
soluzione al dramma; la consapevolezza della propria impossibi- 
lità di partecipare al resto del mondo non fa che renderlo sempre 
più irrevocabile, dal momento che si percepisce che tale impos- 
sibilità è determinata da una consapevolezza che gli altri non 
hanno, la consapevolezza di un nulla da cui la vita è drammati- 
camente contrassegnata Anche il Leopardi in cui tante dalle an- 
gosce contemporanee sembrano compendiarsi anticipatamente, 
sentiva la sua estraneità dal mondo che lo circondava e vedeva 
unica felicità possibile quella animale, quella della greggia del 
pastore errante per l’Asia, quella della fanciulla lietamente ad- 
dormentata sul ricordo della sua giornata festiva, ecc. 

Da questa felicità egli si sentiva escluso, in quanto ne cono- 
sceva la labilità e l’inganno ma, come a Kafka, glie ne restava il 
tormento, gli restava l’angoscia del bene che tormenta con la 
sua assenza. Ammessa questa posizione, non resta che l’inutile e 
terribile enigma per cui l’uomo drammaticamente si perde. Due 
mondi si pongono in contrasto, quello naturale, inautentico, e quel- 
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lo soprannaturale, autentico ma incomprensibile, inafferrabile, 1m- 
ponderabile. La posizione umana si fa insostenibile. Nella novella 
Primo dolore, Franz Kafka narra la storia di un equilibrista da 
circo che, deciso a non vivere con gli altri, non discende mai dal 
suo trapezio. A lungo andare, egli comprende l’insostenibilità della 
sua posizione: non può tornare in mezzo agli altri, non può rima- 
nere sul trapezio. Egli sceglie allora un secondo trapezio su cui 
arrampicarsi. Ma è una soluzione illusoria e fantastica. Franz 
Kafka, nella stessa posizione di quell’acrobata, cerca una solu- 
zione meno fittizia: la sua poesia che dovrebbe, nelle sue inten- 
zioni, ricostruire il positivo attraverso il negativo. Solo compren- 
dendo ciò, noi possiamo comprendere la drammaticità di tale poe- 
sia in cui il sadismo si pone come tentativo di soluzione del male 
della vita, come tentativo di chiarificazione del terribile mistero 
da cui l’uomo si sente circondato. La tensione al silenzio che fa 
di Kafka uomo un infelice e un nevropatico, si esprime in essa 
nell’allucinazione morbosa, nella esasperata ed esasperante posi- 
zione dei personaggi, sconfitti in partenza senza conoscere il mo- 
tivo della loro sconfitta. « La verità più vicina è che tu premi la 
testa contro il muro di una cella senza finestre nè porte ». Consi- 
derata così, la vita non è che un inutile sacrificio in cui anche la 
energia spirituale deve annientarsi. Non resta che «chinare il 
capo sul petto, vinti dal disgusto ». 

Nella convinzione che sia impossibile ed inutile comunicare 
con Dio, di cui peraltro non si disconosce l’esistenza, non resta 
che riconoscere l’inutilità della ricerca di salvezza e della soffe- 
renza, non resta che accusare la società che ha fatto della fede 
e dei rapporti umani una convenzione, non resta che la forza di 
guardare con fermezza l’intimo dissolvimento. Al punto limite fra 
desiderio e negazione, fra esistenzialismo ateo ed esistenzialismo 
religioso, Kafka compendia nella sua opera quell’ansia spasmodica 
di fuga dalla civiltà, di esilio, di anelito alla morte, che, in tante 
manifestazioni dell’arte contemporanea, da Gauguin a Rimbaud, 
dall’astrattismo al dodecafonismo, ha così drammatica evidenza. 
Lo scrittore boemo assume su di sè il negativo del suo tempo, 
sente che non ha il diritto di combatterlo, ma solo di rappresen- 
tarlo, ed in questa nichilistica posizione morale affida all’arte il 
compito religioso di dare significato alla vita che altrimenti non 
l’avrebbe. 

«Non sono l’accidia, la cattiva volontà, l’inettitudine a farmi 
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fallire in ogni cosa, vita familiare, matrimonio, letteratura, pro- 
fessione, ma è l’assensa del suolo, dell’aria, della legge. Crearmi 
queste cose, ecco il mio compito più originale » e ciò non è possi- 
bile senza la poesia a cui soltanto si può demandare questo com- 
pito. Leggiamo una delle novelle più struggenti di Kafka: 


Il messaggio dell’imperatore. 


« L'imperatore, così dice la leggenda, ha inviato a te, singolo, 
miserabile suddito, ombra minuscola fuggita nelle più remote lon- 
tananze, via dall’abbagliante sole imperiale, a te, proprio a te, ha 
inviato un messaggio dal suo letto di morte... Il messaggero si è 
messo subito in cammino: un uomo forte, instancabile, avanzando 
ora un braccio ora l’altro, egli si fa strada attraverso la moltitu- 
dine; se incontra resistenza, indica il suo petto, dove sta il segno 
del sole. Egli del resto avanza facilmente come nessun altro, ma 
la folla è così grande, non ha mai fine. Se fosse libero il campo, 

. come volerebbe! E ben presto tu sentiresti il picchio superbo dei 

suoì pugni sulla sua porta, ma invece come sono inutili i suoi 
sforzi; ancora cerca di aprirsi un varco nelle sale del palazzo im- 
periale; mai ne potrà uscire; e se questo gli riuscisse, a che gio- 
verebbe? Dovrebbe lottare per discendere le scale, e se questo gli 
riuscisse, non avrebbe guadagnato nulla; dovrebbe attraversare i 
cortili; e dopo i cortili il secondo palazzo esterno che cinge il 
primo, e ancora scaloni e cortili e di nuovo un palazzo, e così an- 
cora per millenni. E se riuscisse finalmente a precipitarsi fuori 
dell’ultima porta, ma mai questo potrà accadere, ci sarebbe an- 
cora tutta la città imperiale dinanzi a lui; il centro del mondo 
in cui si accentra tutta la sua feccia. Nessuno può attraversarla, e 
tanto meno il messaggio di un morto. Ma tu stai seduto presso 
.la tua finestra e sogni quel messaggio quando viene la sera ». F° 
l’attesa inutile di se stessi e di Dio. 

« Se da questi fenomeni si dovesse dedurre che noi non abbia- 
mo in fondo alcun imperatore, non si sarebbe lontani dalla ve- 
rità ». Ma la nostalgia struggente che fa sognare alla sera l’atteso 
messaggio, resta a testimonianza dell’inappagabile ansia metafi- 
sica dell’uomo, ansia metafisica che non avrebbe alcun senso per 
Kafka se non ci fosse il poeta a testimoniarne la bellezza e 
l’angoscia. 

Ma poichè il messaggio di Dio non giunge all’uomo, tutti i 
rapporti su cui l’uomo basa la sua vita si alterano: il tempo asso- 
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luto si annulla, l’intelletto si rinchiude in se stesso, nulla più 
riconoscendo di stabile e di eterno, mentre nello stesso tempo la 
esigenza dell’unità contro la dispersione in cui l’individuo si nul- 
lifica si fa sempre più drammatica. Nella novella La muraglia 
cinese, Kafka descrive l’inutile costruzione di una muraglia eretta 
contro nemici che non si vedranno mai e che non avrà mai senso 
perchè non arriverà mai a cingere il vasto impero che dovrebbe 
potreggere. Il nemico non è fuori della muraglia, ma nell’impos- 
sibilità del soggetto di ritrovarsi nel rapporto con gli altri, sia 
pur esso un rapporto ostile. 

Su questo piano di desolata e disperata solitudine, si pone 
tutta la narrativa di Kafka, si pongono le tragedie moderne dei 
suoi romanzi, che sembrano inverare la parola di Nietzsche: «i 
grandi problemi sono sulla strada ». 

Vediamo Il processo, allegoria psicanalitica della vita umana 
e delle sue implicite tragedie. K. è morto per la via giusta. Vive 
ed è condannato, è sottoposto ad un processo e non se ne se stu- 
pisce; si stupisce solo della sua mancanza di stupore. Gli sgherri 
che prima lo arrestano e poi lo uccidono eseguono una sentenza 
più eseguita; il tribunale che lo processa non chiama chi è inno- 
cente, perciò K .è colpevole. La sua colpa, di cui egli si rende 
conto confusamente, è di sperare in ciò in cui non ha più fede, 
nell’ accettare le convenzioni che tengono legato l’uomo, lo ridu- 
cono alla confusione, ponendo in discussione quella libertà che 
egli non si sente più capace di mantenere. Chi cade nella tenta- 
zione, scrive Kieerkegaard, si rende colpevole della tentazione 
stessa e questo rende ineluttabile la colpevolezza di K., dà su- 
bito l'impressione al lettore che egli non sfuggirà all’accusa. La 
sua vergogna è nell’essersi fatto scegliere in una situazione av- 
vertita dalla coscienza come falsa e nel non avere scelto personal- 
mente la propria situazione. 

Seguendo un argomento ontologico, Kafka pone l’esistenza 
della colpa nell’idea stessa della colpa. Ma tale colpa è colpa se- 
condo la morale comune o non è piuttosto il riflesso di tutta la 
condizione umana? «Il tribunale non vuole niente da te. Ti at- 
cetta quando vieni e ti lascia andare quando vai ». 

Sembra definirsi una possibile libertà, ma la libertà è scono- 
sciuta. 

Il prete che parla a K. nella cattedrale gli racconta un aned- 
doto, che egli non comprende. Un uomo cerca di entrare nella 
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legge, ma il guardiano glielo impedisce. L'uomo attende fino alla 
morte che gli sia concesso il passaggio. Quando egli sta per mo- 
rire, il guardiano gli dice che quel cancello era aperto solo per 
‘ lui e che ora sarà richiuso per sempre. Comprendere una cosa 
non vuol dire non averla fraintesa. E’ il tragico rischio avvertito 
da Kierkegaard: l’individuo non può mai sapere di essere l’eletto, 
lo sperimenta con quell’angoscia che è l’unica sua sicurezza. Il 
credente vive in un rischio costante; nessuno può aiutarlo se non 
la sua stessa fede. Ma la fede è passione, vuole l'impossibile, quel- 
l'impossibile che è possibile a Dir ‘ma incomprensibile all'uomo. 
Solo nel riconoscimento del proprio scacco, l’uomo diventa il ca- 
valiere della fede e trionfa. Nell’istante supremo, in cui rinuncia 
a tutto, tutto gli viene restituito perchè ha creduto nell’assurdo. 
Solo chi scende agli inferi ritrova Euridice, solo chi leva il col- 
tello ritrova Isacco, poichè per quanto duri siano gli ordini di 
Dio, per quanto contradditorie le sue affermazioni, il presupposto 
della fede spinge ad accettarli. Il personaggio kafkiano non è di 
questa tempra. Egli ama Dio, ma, non avendo la fede, ricade su 
se stesso; egli rappresenta un altro dei drammatici personaggi 
kierkegaardiani; è il cavaliere dell’infinita rassegnazione, estraneo 
al mondo delle persone e delle cose. «O dunque esiste un para- 
dosso per il quale l’individuo è, come tale, in un rapporto asso- 
luto con l'Assoluto, oppure Abramo è perduto ». Così scrive Kier- 
kegaard, che crede a questo paradosso. Kafka resta in una posi- 
zione agnostica. Come i suoi personaggi, egli spera senza spe- 
ranza, si trova in una posizione assurda ed impossibile e perciò 
sente di tale posizione tutta l’umiliazione. Il processo di K. è il 
paradosso che ne risulta. Ricordiamo un altro processo celebre nel- 
la letteratura contemporanea, quello de Lo straniero di Camus. 
Anche qui abbiamo la stessa posizione di estraneità dell’uomo fra 
gli uomini, la stessa assurdità dell’esistere senza la certezza del. 
l’essere. 

L’avvocato di Mersault definisce bene la situazione: « ecco 
l’immagine di questo processo: qui tutto è vero e niente è vero ». 
Mancando l’assoluta certezza, manca la certezza del relativo, del- 
la banale e quotidiana vicenda umana che diventa inafferrabile, 
incomprensibile, assurda. Camus resta più di Kafka nel dilemma; 
« quello che mi interessa in questo momento è soltanto di sfuggire 
alla meccanica, di sapere se l’inevitabile può avere una via di 
uscita » 
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La crudele soluzione del processo kafkiano sembra contenere 
la stessa angosciosa richiesta, espressa con termini ancora più pal- 
pitanti. Mentre K. viene portato alla morte « un uomo lontano, in- 
distinto e sconosciuto, tende le braccia. Chi era? Un amico? un 
uomo buono? un partecipe? uno che voleva aiutare? era un solo 
individuo? Erano tutti? C’era ancora un aiuto possibile? C’erano 
obiezioni dimenticate? Certo che ce n’erano. La logica è sì incrol- 
labile, ma non resiste ad un uomo che vuol vivere. Dov’era il giu- 
dice che egli non aveva mai veduto? Dove l’alto tribunale che egli 
non aveva mai raggiunto? » 

Se Camus interroga il destino, Kafka interroga Dio, quel Dio 
che egli vorrebbe nella sua angoscia sentire vicino e raggiungi- 
bile ma di cui gli sfugge continuamente la presenza. Per questo 
Max Brod, l’amico che ha raccolto affettuosamente tutte le opere 
di Kafka, non esita a scrivere che, dal libro di Giobbe, nessun au- 
tore aveva mai come K. ne Il Processo osato discutere tanto aper- 
tamente con Dio. E questa discussione è la prova dell’umana im- 
potenza, davanti al rifiuto dell’assoluto, la testimonianza dell’an- 
goscia con la quale la vicenda umana, divenuta irrazionale e in- 
sostenibile, si conclude, quando si è respinto il termine che la deve 
rendere valida. 

Se Il processo tratta il tema della colpa che si esaurisce nel 
singolo, Il castello tratta il tema della colpa che si esaurisce nella 
società. L’agrimensore K. vuole entrare nel castello e non vi rie- 
sce; tenta invano di stabilire contatti con tutti coloro che sono in 
rapporto col Castello, cerca di definirsi e di definire la sua posi- 
zione, ma non riesce che a rendersi insopportabile. Max Brod dice 
che la sua vicenda è la ballata del forestiero senza patria, dell’e- 
breo escluso dalla vita europea, ma in realtà la sua figura è più 
universale: egli è l’uomo in più nella vita, il superfluo di Sartre, 
è un’anima che chiede alle cose il loro segreto, che vive la sua av- 
ventura individuale alla ricerca della grazia, che sente l’insoppor- 
tabile angoscia e l’infinita nostalgia della salvezza. Lento, ineso- 
rabile ed in apparenza freddissimo, questo romanzo è in realtà 
più drammatico ancora de Il processo. Il protagonista, come tutti 
gli altri personaggi, non è che un manichino senza calore di uma- 
nità. L’umiliazione compendiata in questo crudele simbolismo è 
tragica e la vicenda è ancora più problematica di quella dell’altro 
romanzo. Ioseph K., processato senza sapere perchè, era, comun- 
que, un colpevole; l’agrimensore K. è innocente. Forse la sua colpa 
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è nel non saper giungere alla meta, ma soltanto ad istanze inter- 
medie in cui, nella indefinitezza continua dei rapporti che si sta- 
biliscono e si sciolgono, la libertà della persona si annulla e si 
annulla la persona stessa. K. non sceglie, si fa scegliere, non sa se 
la vita nel castello gli piaccia, ma la desidera, la sua umiliazione 
non lo deprime nè lo spinge alla ribellione; egli si fa costringere 
alla passività. La sua ostinazione sembra assurda, ma come per 
tutti gli altri personaggi di Kafka, l’apparente assurdità dipende 
da un’intima logica. Il romanzo, incomprensibile senza il richiamo 
continuo all’allegoria, ha proprio nella mancanza di soluzione la 
sua maggiore evidenza, indicando l’impossibilità di una definizione 
razionale del problema della trascendenza per coloro che sperano 
nella trascendenza senza crederci. 

In America, terzo romanzo di Kafka, sembra aprirsi uno spi- 
raglio di speranza. Carlo Rossmann, il protagonista, è il personag- 
gio meno pessimista delle figure kafkiane. Espulso da una società 
morente, quella europea, egli sembra trovare una soluzione in fieri, 
non più deterministicamente definita, ma accettata e costruita da 
lui stesso. La sua esistenza non si annulla più nell’indecifrabile 
fenomenologia della legge che annienta la ragione e la speranza, 
ma sembra concretizzarsi nel lavoro, nella volontà indefettibile di 
reagire ad ogni colpo della sorte. Il finale grandiosamente far- 
sesco del circo di Oklahoma, in cui Carlo Rossmann trova lavoro, 
sembra un invito all’ottimismo ed alla speranza. In realtà, anche 
il tono di questo romanzo è fortemente negativo. Franz Kafka 
sembra indicare qui che la salvezza dell’Europa non può sussistere 
nel mantenimento dei valori europei, divenuti ormai false ed as- 
surde convenzioni, bensì in un ipotetico mondo nuovo, chiamato 
allegoricamente America, in cui, malgrado infinite umiliazioni, gli 
uomini possono ritrovare una certa consistenza, possono sperare 
sia pure minimamente, nelle loro possibilità. 

Poichè tale mondo non può esistere che nella fantasia, anche 
la soluzione di America è dolorosissima. Carlo Rossmann, giovane, 
simpatico e fiducioso, è anch'egli, tutto sommato, come gli altri 
personaggi kafkiani, l’eroe di un’inutile ricerca, che si ostina nella 
speranza di trovare un oggetto di fede che non appartiene più al 
suo mondo ed, assurdamente, si comporta come se ci fosse. 

Anche egli è schiacciato dall’assurdo. Anche la sua vicenda, 
come quella dell’agrimensore K., non si conclude, non può con- 


280 VERA PASSERI PIGNONI 
cludersi, ma resta sospesa al momento cruciale, all’enigmatico in- 
terrogativo del destino umano. 

Colpevole innocente, egli sconta la forza del suo carattere con 
l’arbitriarietà delle umiliazioni che gli vengono inflitte. Non c’è 
per lui pace nè avvenire, ma solo una precarietà continua di si- 
tuazioni assurde. 

In questo come negli altr due romanzi kafkiani, le donne 
hanno un ruolo assai importante, in quanto appaiono mediatrici 
fra l’uomo e l’assoluto. Kafka come Kierkegaard, vede nelle donne 
gli esseri che spiegano le cose finite, dando pace all’uomo che ri- 
cerca le infinite. Esse non sono tormentate, perchè fuori dalle idee, 
che ricevono senza il tormento della creazione. 

Poichè però la loro mediazione resta sempre vana, esse ac- 
centuano quel tema dell’estraneità dell’uomo ai rapporti e alle 
convenzioni sociali tanto dolorosamente presente nell’opera di 
Kafka. Le donne sono una speranza vana di salvezza, un conforto, 
in seguito al quale però ancora più struggente si definisce la con- 
dizione umana. Non personaggi, nia simboli, esse sono partecipi 
in parte di quell’assoluto che non riescono a comunicare. Leni de 
Il processo è in rapporto con il tribunale ma non può salvare Io- 
seph K.; Frida de Il castello, innamorata di K., deve soffrire con 
lui l’angoscia dell’insopportabile ed inspiegabile rapporto con 
Klamm, il misterioso proprietario del castello, e non può fare 
ammettere ad esso K. Teresa di America salva Rossmann da pa- 
recchie situazioni incresciose, ma in realtà il suo aiuto è più una 
dimostrazione di solidarietà che un aiuto effettivo. 

Il tema dell’estraneità del singolo e dell’irraggiungibilità del- 
l’assoluto, così drammaticamente vivo nei romanzi, si fa più in- 
tenso nei racconti kafkiani, testimonianza urlante e disperata del 
crollo della fede nei valori che hanno costituito la civiltà euro- 
pea, indagine vana sul valore della vita, tormentosa ricerca di una 
inafferabile che non si riesce neppure a scorgere. Molta poesia e 
molta crudeltà accompagnano in ogni pagine le amare constata- 
zioni con le quali Kafka allegoricamente spiega l’agonia di una 
umanità moribonda, che boccheggia alla ricerca ansiosa, vana e 
disperata di un valore che dia senso a tutta la sua sofferenza. 

L’unità non realizzata testimonia l’abbandono in sè del sin- 
.golo, l’impossibilità di comunicare con gli altri, dell’assoluta inte- 
riorità, dell’assoluto isolamento. La fede nell’assoluto non si di 
sgiunge dalla coscienza dell’insufficienza umana. La certezza che 
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una via giusta esiste non si disgiunge dal timore di non trovarla, 
in quanto essa può essere scorta solamente per caso. 

« Una volta seguito il falso allarme del campanello notturno, 
non si può più rimediare ». E’ la tragica conclusione della novella 
Un medico di campagna, pervasa di demoniaco tormento. La mi- 
sura valida per l’uomo non è quella valida nel mondo dell’assoluto; 
fra l’uomo e Dio sussiste un malinteso insopprimible, in quanto 
Iddio forse (e questo forse è la tragedia di Kafka), ci ha prescritto 
la via buona, ma certamente, l’uomo non è capace di seguirla. Non 
resta che riconoscere che la vita è senza riscatto, non tormentarsi 
più alla ricerca di un essere che viva al di là del soggetto e di 
cui non si afferra più di un fuggevole presagio. Bisogna accettare 
la situazione data, distruggere il tempo e la realtà, accettare la 
inutilità della propria posizione nel mondo. Quando la fede è di- 
venuta inerte, la tragedia è cominciata nell’impossibilità di acco- 
gliere una norma religiosa, nell’insufficienza di costituire un og- 
getto reale che possa sostituirla. L’unica certezza diviene il non. 
Il soggetto incapace di raggiungere l’oggetto non può uscire da 
sè; lo spirito gira a vuoto, come in una spirale senza fine, come 
in un viaggio senza meta. Non resta che ripiegare nell’isolamento 
estremo, denunciare tutte le convenzioni, ridurre tutta la realtà 
nel singolo, anche se il singolo ne resta poi orribilmente schiac- 
ciato. 

La coscienza, che riconosce la sua colpa nell’esaurimento della 
fede, incrudelisce su se stessa, sconfigge l’orgoglio della ragione 
nell’orrore della rivelazione, umilia, tormenta, sadicamente, chi 
tenta di ribellarsi. Nascono le spaventose, allucinanti novelle Nel- 
la colonia penale, Un colpo sul portone. 

Si giunge alla Metamorfosi. « A_ partire da un certo punto, 
non c’è più ritorno. E’ quello il punto a cui si deve arrivare ». 
Quest’agghiacciante ammissione di Kafka ci spiega la trasforma- 
zione di Gregorio Samsa in un orribile insetto. Il processo di 
interiorizzazione è compiuto, l’estremo isolamento è raggiunto. Il 
personaggio ha rifiutato tutte le convenzioni, ha denunciato tutti 
i rapporti, pur conservando la sua dolente affettività verso gli altri. 

Gli altri lo hanno respinto, escluso. La sua metamorfosi non 
ha nulla a che vedere con la metamorfosi classica che rientrava 
nel ciclo della natura, si inseriva nel ritmo degli eventi fisici; è 
una metamorfosi allegorica, piena di surrealistico simbolismo, che 
solo la poesia dolente, straziante di Kafka rende accettabile. Gre- 
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gorio Samsa si sacrifica per rendere evidente qualche cosa. Questo 
qualcosa è la nullificazione dell’uomo che ha rifiutato Dio, non 
per ribellione, per sfida, per insofferenza come nel titanismo ro- 
mantico, ma per stanchezza, per incapacità di fervore spirituale, 
per aridità intima della coscienza. Non bisogna rimanere nell’e- 
quivoco. Bisogna accettare la propria degradazione completamente 
ribellandosi all’ipocrisia di norme e di leggi che non si credono 
più valide; bisogna avere il coraggio di vedersi fino in fondo nel 
proprio aspetto mostruoso, innaturale. 

Giovanni Papini ha scritto ne Il diavolo che la metamorfosi 
rappresenta la più sinistra beffa che il demonio ha immaginato 
per umiliare e tormentare l’uomo. In realtà, rappresenta piuttosto 
la più tremenda condanna che l’uomo infligge a sè medesimo, 
quando si riconosce al di fuori di quella legge che ha respinto, 
malgrado fosse la legge a lui congeniale, l’unica che gli consen- 
tisse di vivere nella natura fisica e spirituale, con l’aspetto este- 
riore ed interiore confacente alla sua dignità. 

Anche ne La tana, novella esasperante per la sua impossibilità 
di soluzione e di definizione, ricorre lo stesso tema della assoluta 
interiorità e dell’assoluto isolamento. Gregorio Samsa diviene una 
bestia e prova stupore della sua facilità all'adeguamento alla nuova 
situazione. Ne La tana, l’uomo è già una bestia, che vive sotto terra, 
isolato da tutti gli altri. Un rumore di cui si ignora l’origine e la 
causa costituisce l’incubo di questa posizione. L’animale rinchiuso 
nella sua tana non può vivere in pace, ma non può neppure uscire. 

Come sempre nell’opera di Kafka, il pericolo non è al di fuori, 
ma nella negatività della posizione, nell’essersi rinchiusi in sè, 
negli abissi della coscienza che impediscono la costruzione del 
proprio destino. Non è possibile evadere dalla sofferenza, non è pos- 
sibile uscire dalla disperazione sterilmente rassegnata a cui si è 
in questo modo costretti. Ancora una volta abbiamo la dimostra- 
zione del particolare determinismo immaginato da Kafka. L’uomo 
è sottoposto a leggi estranee alla sua volontà, ma egli partecipa 
ad esse con la sua colpevolezza, con la sua volontà. Egli subisce 
volontariamente il suo destino di peccato. Il peccato originale 
immaginato da Kafka è forse quello che determina l’ipocrisia di 
una pseudo-fede a cui manca il sostegno e la comprensione di 
quell’assoluto di cui rimane il desiderio straziante. Nelle consi- 
derazioni sul peccato, Kafka scrive questo sintomatico e strano 
apologo: «fu loro offerto di diventare re o messaggeri di re. Co- 
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me bambini vollero essere tutti messaggeri. E per questo i mes- 
saggeri sono legioni che percorrono il mondo e, non essendoci re, 
si gridano gli uni agli altri messaggi divenuti privi di senso. Vo- 
lentieri essi porrebbero fine alla loro miserabile vita, ma non osa- 
no, a causa del giuramento prestato ». Se confrontiamo questo apo- 
logo col resto dell’opera di Kafka, ci accorgiamo che in realtà, il 
re misterioso non manca, quanto piuttosto manca agli uomini per 
cui appunto il messaggio è diventato insensato. La colpa degli uo- 
mini è nell’averlo accettato senza averlo nè compreso nè creduto, 
nel ripeterlo a vuoto «come bambini », cioè nell’incoscienza della 
loro situazione. Il « giuramento prestato » vincola ad un presup- 
posto ignorato, ad una realtà sconosciuta. Eppure ammettere il 
mistero potrebbe essere una soluzione, proprio quella soluzione 
che gli uomini, eroi senza grandezza non sanno riconoscere nè 
accettare. Si comprende quindi come l’opera di Kafka non sia 
propriamente atea, ma sia piuttosto la dichiarazione più sconcer- 
tante dell’impossibilità dell’ateismo, altrettanto assurdo quanto l’i- 
pocrita accettazione di una fede non sentita. E’ un invito alla sin- 
cerità spietata, crudele, atroce che nasce dall’impotenza dell’uomo 
moderno davanti ai problemi che gli sono imposti dalla sua su- 
perba posizione filosofica. Scrive Max Brod: « se ogni grande poeta 
ha reso perspicuo nella vita qualcosa che nessuno prima di lui 
ha visto con chiarezza, Kafka ha reso chiara la non chiarezza 
della vita ». Ed ancora: « fra tutti i credenti, è il più lontano dalle 
illusioni, ma è il più incrollabilmente credente fra tutti coloro che 
senza illusioni vedono il mondo com'è ». 

«L’uomo, scrive Kafka, non può vivere senza una costante 
fede in qualcosa di indistruttibile dentro di sè ». E per questo il 
suo personaggio che è l’uomo contemporaneo, privo di questa fede 
non può vivere. L’indistruttibile gli è restato nascosto, egli ha finto 
di crederci. La sua fede in una finzione lo ha condannato. Questa 
è la crisi di un’intera generazione, di un'intera epoca in cui, in- 
quinata da teorie filosofiche sovvertitrici, la religiosità si trascina 
stancamente, incapace di grandi ideali e di grandi difese del- 
l’ideale 

Kafka guarda con stanchezza gli uomini che vivono senza co- 
noscere il motivo della vita, librati, come egli dice, nel « vuoto 
più perfetto » e sente con uguale sofferenza la miseria della realtà 
che non ha più per gli uomini valori consistenti e l’inconsistenza 
del nulla che rende problematico, senza senso e senza scopo, il 
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passaggio dell’uomo sulla terra. Egli è nella crisi, e non tenta di 
uscirne, ma non è un sovvertitore, perciò si isola nel suo dolore 
e nel suo disprezzo. Nell’indagine tormentosa delle sue opere a- 
vulse dal tempo e dalla storia, egli accetta l’atavica condanna del- 
l'umanità per lui costretta colpevolmente all’anarchia del caso, 
alla disarmonia degli eventi a cui vanamente tenta di contrappor- 
re una legge superiore, lontana, inafferrabile. 

Egli ha pietà per gli uomini ed ammirazione per coloro che 
da questo dramma non si sentono toccati, per i «pedestri» di Kier- 
kegaard. Spesso, guardando gli uomini capaci, quanto egli non 
era capace, di condurre un’esistenza normale, sentiva la necessità 
di ripetere la frase famosa di Flaubert: «Ils sont dans le vrai ». 
Ma questo vero è inaccessibile allo spirito dei consapevoli come 
lui, che rifiutano la banalità delle convenzioni tradizionali, poichè 
non le sentono legittimate dalla accettazione conscia e razionale 
dello spirito. Eppure l’ansia di una fede autentica rimane in lui, 
malgrado tutto. « Non confuta il sentimento di una rivelazione 
definitiva il fatto che il giorno dopo la prigione rimanga immu- 
tata o magari si inasprisca o addirittura sia dichiarato espressa- 
mente che non dovrà cessare mai. Tutto ciò può essere piuttosto 
la necessaria premessa della rivelazione definitiva. Basta arrivare 
una sola volta al bene per essere salvi». Ancora una volta le sue 
parole testimoniano l’ansia dolorosissima di una realtà assoluta 
che ci sfugge, di cui non abbiamo neppure la certezza che ci 
sfugga eternamente, l’ansia di una posizione insostenibile fra es- 
sere e non essere, fra disperazione e speranza. Fra Dio e l’uomo 
egli sembra affermare, non c’è eteronomia, ma imprecisione, com- 
plicazione, istanze che ostacolano il bene. Non resta che fermarsi 
a quella situazione data che si realizza come ricerca in cui nè ra- 
zionale nè irrazionale, nè essere, nè ricerca di essere, possono 
scindersi, intrinsecamente legati nella stessa esigenza e dalla 
stessa tormentosa passione. Come scrive Kierkegaard, la ragione 
dubita e la personalità dispera. L’intelletto assomma la personalità 
nel pensiero, ma il vero cammino verso l’assoluto non è nel dub- 
bio della ragione a cui possano elevarsi solo pochi spiriti aristo- 
cratici, ma nella disperazione, che si pone come bisogno di asso- 
luto, indicazione che nulla di finito può appagare l’ansia di eter- 
no che è nell’uomo. Proprio da questa disperazione, che definisce 
l’arte Kafkiana in una posizione nè atea nè agnostica, nasce, at- 
traverso il caos e il nulla del mondo, un dolente amore per le 
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creature umane, accomunate dalla stessa consapevole od incon- 
sapevole malinconia del paradiso perduto. 

In questa disperazione, appare la mostruosa complicità fra la 
tragedia e la vita quotidiana, la spaventosa scoperta che Dio non 
si trova attraverso la bontà, la bellezza, l’amore, ma solo attra- 
verso l’indifferenza, l’odio, l'ingiustizia; in questa disperazione ap- 
pare l’acme di quella crisi dei valori che costringe ad uno sde- 
gnoso riserbo spirituale in cui l’esigenza della fede resta schiac- 
ciata da una altrettanto impellente e sgomenta rinunzia alla fede. 

Il Dio di Kafka è la potenza spietata, a cui l’uomo è costretto 
sempre a pensare e che non pensa mai all’uomo, la potenza rin- 
chiusa nel suo inaccessibile mondo, impenetrabile, imperscrutabile, 
inattingibile. Davanti a Lui, l’uomo ha sempre torto, perchè egli 
chiede l’inumano e l’impossibile. Privo di tutti i requisiti di carità 
e di amore che il cristianesimo gli ha riconoscuto, egli gira a 
vuoto sulla sua infinita speranza da cui gli uomini sono esclusi, 
desiderio di una felicità tanto assurda e irrazionale, quanto inu- 
tile. La disperazione che si lega a questo concetto di Dio è ineli- 
minabile per Kafka. « Non disperare neppure del fatto che non 
disperi. Quando tutto già sembra alla fine, ciò significa appunto 
che tu vivi ». 

E’ dunque la sconsolata disperazione che dà senso alla vita 
dell’uomo e la rende per lo meno dignitosa e non infamante, grazie 
a quella consapevolezza per mezzo della quale soltanto l’uomo può 
affermarsi nell’inconsistenza del nulla. Scrive Kierkegaard in Ti- 
more e tremore: «ognuno rimarrà nel ricordo; ma ognuno fu 
grande secondo quello che sperò. Uno fu grande sperando il pos- 
sibile; un altro sperando l’eterno; ma chi sperò l’impossibile fu 
il più grande di tutti ». E Kafka riconosceva la sua grandezza di 
poeta e di uomo proprio nella sua capacità di sperare l’impossi- 
bile, ben sapendo come tale speranza fosse condannata ab origine 
a disperare di se stessa. E in questo modo egli è divenuto il sim- 
bolo dolorosissimo e tragico dell’umana impossibilità a vivere sen- 
za -la fede, a vivere senza il desiderio della fede anche se essa 
resta quell’irrazionale per cui, sartrianamente, ci si perde. 

La condizione umana indicata da Kafka può apparire a volta 
a volta ora l’esistenzialistica struttura del vivere, ora la nevrosi 
concepita dalla psicanalisi per cui la coscienza non è in equilibrio 
con le forze che la minacciano dall’esterno, ma è in realtà qualche 
cosa di più di tutto questo, è una situazione metafisica inebriante 
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e terribile, che spinge e costringe l’uomo alle vertigini dell’abisso 
cercando di conservargli una minima parte della sua dignità. 

Ecco perchè il mondo della realtà quotidiana si trasmuta, per- 
chè l’essere diviene simbolo, il mondo perde la sua certezza e, tra 
l’uomo e la sua vicenda terrena, si crea una frattura sempre più 
lacerante, determinata da una legge ignota, che rende la vita pro- 
blematica, umilia la ragione in un giuoco di apparenze mutevoli ed 
ingannevoli, in una problematica che investe tutta la realtà, ma 
che sfugge alla logica. Come nella filosofia di Kierkegaard, i valori 
razionali hanno perduto di autorità e di consistenza, e sono stati 
sostituiti dalle forze irrazionali che sgomentano l’anima stessa che 
se ne sente dominata, che schiacciano l’individuo di cui si fanno 
giuoco. L’uomo allora è vivo nella sconfitta, quando si ribella ste- 
rilmente all’equivoco in cui è costretto a vivere, oppresso dallo 
ignoto che gli sfugge. Come Nietzsche, come Jaspers, come Hei- 
degger, Kafka testimonia l’angoscia dell’agnosticismo religioso. Ed 
è per questo che Daniele Rops parla a proposito dell’opera sua di 
«teologia dell’assenza e del nulla » e Robert Rochefort di « mes- 
sianismo negativo ». Indubbiamente, i romanzi di Kafka possono 
definirsi un tentativo nichilista in campo teologico, naturalmente 
un tentativo non riuscito, altrimento il dramma sarebbe risolto. 

Kafka vorrebbe credere, perchè « credere significa liberare in 
sè l’indistruttibile o, più esattamente: essere indistruttibile; o, più 
esattamente: essere » Ma egli non sa cercare il vero Dio e trova 
nella sua mente solo una potenza arbitraria e spietata, alla cui 
idea collega il « sentimento di un’eterna dannazione, di un’infinita 
colpevolezza senza speranza di perdono », a cui preferisce il nulla, 
un nulla però in cui non riesce a credere completamente. 

Se egli riuscisse a dimostrare questo nulla, a provare che la 
legge non esiste, che l’uomo è solo con il suo assurdo destino, sa- 
rebbe salvo. La sua mancanza di salvezza è però indirettamente 
il riscatto della sua disperata protesta, in quanto nell’angosciosa 
nullificazione dell'anima che non riesce a cogliere la fede a cui 
anela, egli offre l’esasperata testimonianza di quell’imprescindibi- 
lità della ricerca di Dio, che è la caratteristica più bruciante dello 
sconsacrato spirito moderno che, malgrado tutti i suoi falsi miti, 
non riesce a cacciare dal suo spirito il tormentoso anelito all’as- 
soluto. 
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La cultura occidentale in tutte le sue manifestazioni, dalla 
teologia all’arte, dalla religione alla filosofia, è stata predominata 
dall’esigenza della soggettività, intesa come affermazione della 
personalità, dell’io. 

Facendo una disamina critica e ponendo in risalto l’intima 
struttura della civiltà occidentale e di quella orientale, fra le altre 
cose, ci risulta chiaro che, mentre gli orientali sono protesi verso 
la natura, verso Dio, fino al punto da annientare se stessi, nel 
mondo occidentale, invece, la nota predominante è l’uomo con la 
sua soggettività. Per la mentalità orientale ogni cosa è emana- 
zione di Dio; per l’occidentale, invece, fin’anche Dio potrebbe di- 
ventare un prodotto della coscienza umana. Tale contrasto si 
rende ancora più manifesto se, consultando un qualsiasi manuale 
di storia, rileviamo le difficoltà incontrate dal Cristianesimo in oc- 
cidente. Se le eresie orientali, in genere, vertono sui dogmi, quelle 
occidentali per lo più sull’atto di fede; per l’orientale, data la sua 
mentalità emanatistica, il credere è una necessità, per l’occiden- 
tale, data la sua formazione soggettivistica, il credere è una diffi- 
coltà poichè richiede la rinuncia di ciò che è l’espressione più au- 
tentica della soggettività, la ragione. 

Tale impostazione doveva diventare dopo uno dei canoni ba- 
silari di tutta la filosofia la quale, infatti, da Cartesio in poi non 
ha fatto che accentuare questa esigenza, isolando il soggetto per 
esaminarne le strutture ed attraverso il filtro della soggettività in- 
dirizzarsi sul mondo, dando origine alla visuale dualistica, insana- 
bile ancora ai nostri giorni. 

Questa preminenza della soggettività nella filosofia moderna è 
dovuta a vari fattori di ordine teoretico e storico. Prima di tutto 
è da segnalarsi la sfiducia nella validità conoscitiva dei sensi che 
non rivelano il vero volto della realtà ma solo l’apparenza. Ciò 
era confermato dalle scienze fisiche, le quali dimostravano che 
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non era il sole a muoversi intorno alla terra, come appariva ai 
sensi, ma la terra intorno al sole, come aveva asserito Copernico. 
L'evoluzione storica della società, che dalla struttura feudale me- 
dievale tendeva verso l’agglomeramento delle grandi città, con- 
feriva all'uomo cittadino il senso di maggiore responsabilità e come 
reazione all’organizzazione l’affermazione del suo individualismo. 
La stessa religiosità dallo spirito comunitario e liturgico medievale 
tendeva verso la pietà individualistica. La riforma protestante non 
è che la manifestazione dell’accentuarsi della soggettività nel cam- 
po religioso, della libertà individuale, dell’uomo che soltanto nel 
segreto della coscienza regola le sue cose con Dio. 


ANALISI E SINTESI IN KANT. 
La soggettività come punto di partenza in Kant. 


Il filosofo di Konigsberg, nonostante la sua posizione critica 
di fronte a tutta la cultura del sec. XVIII, risente di questa men- 
talità, non solo per la sua educazione pietistica protestante, ma an- 
che per la sua propensione verso la matematica e la fisica, che da 
oltre un secolo si erano imposte all’attenzione degli studiosi, ac- 
centuando l’impostazione soggettivistica già del pensiero occi- 
dentale. 

Anzi, fra queste « scienze fortunate » e la metafisica Kant ri- 
scontra grande affinità, « analogia ». La matematica e la fisica, non 
solo comportano alterità di soggetto ed oggetto, ma potrebbero es- 
sere di modello alla metafisica per un nuovo metodo, avendo esse 
operato quella radicale rivoluzione, annunziata da Copernico per 
la teoria del movimento, che fa del soggetto il principio regola- 
tore delle cose, in reazione all’antica filosofia che del soggetto 
faceva il semplice spettatore. 

Kant vorrebbe operare simile capovolgimento anche in meta- 
fisica, accettando un metodo, secondo lui, unico e valido per tutti 
i tempi, tale da non dover ogni volta « ripercorrere la via » per fon- 
dare criticamente una metafisica come scienza (1). 

La Critica della ragion pura, che egli ora si accingeva a sten- 
dere, avrebbe dovuto segnare tale svolta decisiva, aprendo nuovi 
orizzonti per una metafisica del futuro. Ecco come Kant prospetta 


(1) Già negli scritti precritici Kant aveva definito la metafisica: « abisso senza 
fondo... oceano senza sponde e senza fari ».. Cfr. Unico argomento possibile per-una 
dimostrazione dell’esistenza di Dio. Ed. Carabellese, Laterza, 1953, p. 104; j 
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tale problema metodologico nella Prefazione B: « Non mi rimane 


che ammettere o che i concetti coi quali io compio questa deter- 


minazione si regolino anch'essi sull’oggetto..... oppure gli oggetti 
o, ciò che è lo stesso, l’esperienza nella quale soltanto essi sono 
conosciuti (in quanto oggetti dati) si regolino su questi con- 
petti...» (2), 

Kant si orienta verso la seconda ipotesi, la quale nel corso del- 
l’opera diventerà affermazione apodittica non dimostrata razional- 
mente, ma accettata dommaticamente sull’esempio delle matema- 
tiche e della fisica (3). 


Dualismo gnoseologico e dualismo metodologico. 


Se è il soggetto a condizionare gli oggetti, secondo l’ipotesi a- 
vanzata nella Prefazione B, per scandagliare il fondo primordiale 
della sintesi conoscitiva si dovrebbe analizzare la soggettività stes- 
sa, le sue facoltà conoscitive, in quanto solo conoscendo la condi- 
zione, può apparire più evidente il condizionato: « solo serutando 
l’origine, noi ci rendiamo capaci di determinare l’estensione, i li- 
miti e la validità oggettiva di tali conoscenze » (4). 

Ma per riuscire in un’indagine simile si dovrebbe considerare 
la soggettività avulsa dagli oggetti, sulla linea di Cartesio, isolare 
le categorie come regole prese in se stesse prima che si applichino 
ad essi, ciò che è irrealizzabile. Kant, constatata questa difficoltà in- 
sormontabile a cui va incontro, deve riconoscere inaccettabile il 
dualismo gnoseologico cartesiano. Egli, in altre parole, si rende con- 
to che lo staticizzare il conoscere per giustificare le sue radici a 
priori è reso impossibile dal continuo porsi del conoscere stesso. 
Ogni atto conoscitivo richiede un’intuizione sensibile corrisponden- 
te, un dato, per cui il metodo dell’isolamento gnoseologico fra senso 
‘ed intelletto è inattuabile: « noi non possiamo avere alcun concetto 
dell’intelletto se non in quanto può esserci data un’intuizione cor- 
rispondente » (5). Il conoscere comporta una circolarità dalla quale 
non possiamo uscire e per impadronirci della sintesi conoscitiva 
non abbiamo a nostra disposizione che il conoscere stesso usando 


(2) Critica della ragion pura. Yred. ital., Laterza, ed. 1949, p. 24. 
(3) «Io presento come ipotesi il cambiamento di metodo che espongo nella Cri- 
tica e che è analogo a quella ipotesi (copernicana) sebbene nel corso della tratta- 


‘zione sarà dimosirato non più ipoteticamente, ma apoditticamente dalla natura delle 


nostre ranpresentazioni dello spazio e del tempo », Cfr. Critica della ragion pura, 
I, p. 24, Nota. 

(4) Critica della ragion pura, I, p. 100. 

(5) Critica della ragion pura, I, p. 26. 


290 IGNAZIO NARCISO 0. P. 
le stesse categorie. L’intelletto è immerso naturalmente ed incon- 
sapevolmente negli oggetti, così da rendere ogni atto conoscitivo 
essenzialmente sintetizzante e le condizioni a priori in quanto tali 
inafferrabili (6). 

Solo un essere fornito di conoscenza intuitiva potrebbe segui- 
re la genesi stessa della sintesi conoscitiva (Kant nega qualsiasi 
forma di intuizione all’intelletto umano, che ritiene solo come at- 
tività discorsiva), ma in tal caso nessun oggetto sarebbe dato at- 
traverso la sensibilità e l’applicazione delle categorie diverrebbe 
inutile: il soggetto creerebbe completamente il suo oggetto al di 
fuori di ogni dualismo (7). 

Pertanto la trascendenza del soggetto affermata dall’istanza 
cartesiana e la rivoluzione copernicana operatasi nel campo delle 
scienze sono da Kant accettate în linea di presupposto e rese effet- 
tive metodologicamente, interpretando cioè la funzione dell’intel- 
letto rispetto agli oggetti-fenomeni come applicabilità condizio- 
nante della quale ci possiamo rendere conto soltanto astraendola 
dal condizionato (8). Kant non vuole fondare la conoscenza umana 
nel suo valore scientifico, così la presuppone come già fondata: la 
validità scientifica della matematica e della fisica erano più che 
convincenti. Il suo dualismo è metodologico, come spiegazione d’un 
fatto già avvenuto. In altre parole, la struttura della sintesi og- 
gettiva, già costituita, è presentata in forma progressiva (9) solo 
metodologicamente, cioè come possibilità di sensibilizzare i con- 
cetti (« giacchè l’intelletto fa ciascun passo in giù, dalla condizio- 
ne al condizionato » (10), intellettualizzare i dati sensibili dell’e- 

(6) « Destino della ragione umana è allestire al più che sia possibile il suo edi-- 
ficio e solo alla fine cercare se gli sia stato gettato buon fondamento » Critica della 
ragion pura, p. 46. 

(7) « Se volessi immaginare un intelletto che esso stesso intuisse (qualche cosa 
come un intelletto divino) le categorie rispetto ad una conoscenza siffatta non avreb- 
bero punto significato » Critica della ragion pura, p. 146. 

(8) « Per la mentalità precritica che distingue conoscenza sensibile da conoscenza 
intellettuale, il prius sono gli elementi da sintetizzare; per la nuova mentalità cri- 
tica, il prius è l’oggetto dell’esperienza come sintesi e gli elementi sono il risultato 
di un’astrazione ». Soria VANNI RoviGHI, Introduzione allo studio di Kant, II ed. 1951, 
p. 109. 

(9) Quando Kant afferma che il metodo della Critica è sintetico, bisogna intendere 
questo termine nel senso di metodo progressivo, in opposizione al metodo dei Prole- 
gomeni che è analitico, nel senso ‘regressivo. Cioè nei Prolegomeni. Kant parte dal 
condizionato della conoscenza umana, in modo speciale per quella teoretica ed uni- 
versale e rimonta alle sue condizioni. Nella Critica, invece, parte da queste condi- 
zioni o piuttosto dalla condizione suprema, la ragion pura, e discende al condizio- 
nato. Ora conoscere la condizione è conoscere anche il suo rapporto col condizionato 
e quindi lo stesso condizionato. Perciò il metodo progressivo benchè si confessi sin- 
tetico è in realtà anche analitico » De Coninck, L’Analityque Trascendentale de Kant, 
vol. I, p. 291. 


(10) « Giacchè l’intelletto fa ciascun passo in giù, dalla condizione al condizionato ».. 
Critica della ragion pura, I, p. 821. 
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sperienza, abolire le distanze fra senso ed intelletto (i due « tron- 
chi della conoscenza umana »), riscattare il senso da quello stato 
di prostrazione in cui l’aveva ridotto la filosofia cartesiana dichia- 
randolo la fonte dell’errore (11). 

Perciò, problema fondamentale della Critica è vedere: « come 
questi concetti possano riferirsi ad oggetti, la possibilità di pre- 
scrivere alla natura una legge, giacchè senza questa capacità delle 
categorie non risulta mai chiaro, come tutto ciò che può presen- 
tarsi soltanto ai nostri sensi, possa sottostare alle leggi che pro- 
vengono solo a priori dall’intelletto » (12). 

Ma tale sintesi fra mondo sensibile e mondo intelligibile, in- 
tesa in chiave di referibilità, da Kant sarà espressa con linguaggio 
dualistico. Il dato sensibile non si sviluppa in concetti mediante 
l’astrazione intensiva, ma è affermato come «ridotto sotto concetti», 
essendo per sua natura irrazionale. L’esperienza sensibile è consi- 
derata come occasione, urto all'applicazione delle categorie. I due 
fattori della conoscenza: senso ed intelletto resteranno « irriduci- 
bili fra loro, due tronchi della conoscenza » (13). 


La possibilità d’una metafisica come scienza sintetica. 


Sin dal periodo giovanile, pur essendosi dedicato agli studi 
matematici e scientifici, Kant fu preoccupato e preso dal problema 
filosofico, rivolgendo la sua attenzione ed i suoi sforzi a delineare 
la fisionomia propria d’una genuina metafisica, con metodo pro- 
prio, senza infiltrazioni di nozioni scientifiche o matematiche. 

Il tipo di metafisica in quegli anni in voga era quello della 
metafisica leibniziana-wolfiana, ridotta ad analisi di concetti (fa- 
mosa in tutta la cultura dell’epoca la distinzione fra idee confuse 
e chiare, indistinte e distinte, inadeguate ed adeguate) e ricolma 
di ontologismi (conosciuta a tale riguardo la prova a priori dell’e- 
sistenza di Dio enunciata dal Leibniz: «Deus si possibilis est, 
existit »). 

Kant nel periodo precritico risente di questa formazione ra- 
zionalistica, ma nella Critica, come frutto dei lunghi anni di me- 
ditazione, tale visuale è superata, anche per. influsso dell’empiri- 
smo inglese, ed egli prospetta la possibilità d’una metafisica come 


(11) Il senso, asserisce Kant, non può sbagliare, perchè non conosce affatto. Cfr. 
Critica della ragion pura. Dialettica Trascendentale, vol. I, ed. c., p. 291. 

(12) Critica della ragion pura, I, p. 156. 

(13) Critica della ragion pura, I, p. 127. 
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scienza sintetica che tenga di mira non solo le regole logiche del 
pensiero ma anche quelle reali dell’esperienza. 

Infatti, i principi formali che nella Critica giustificano la di- 
stinzione fra Logica formale, campo delle leggi generali del pen- 
siero in cui si era trincerato il razionalismo wolfiano, e Logica tra- 
scendentale, il cui compito è spiegare la sintesi, intesa come refe- 
ribilità delle categorie all’esperienza, ci manifestano l’abbandono 
delle posizioni della metafisica razionalistica. 

Per questa scuola, secondo Kant, la verità non sarebbe enun- 
ciata come « adaequatio rei et intellectus» ma «subiecti et prae- 
dicati » secondo il criterio delle semplici regole logiche. Nella Cri- 
tica, invece, è l’esperienza («la pietra di paragone ») che diventa 
il fondamento, prospettando il problema della verità, che in lin- 
guaggio scolastico potremmo chiamare ontologica, e che Kant de- 
finisce corrispondenza, rapporto, accordo, coincidenza fra conoscen- 
za ed oggetti dell’esperienza sensibile e contrapponendo alla pos- 
sibilità logica del pensiero la possibilità reale del conoscere: « for- 
nendo ad un tempo stesso la pietra di paragone per provare l’e- 
sattezza ed il valore di tutte le parti di conoscenza che vi rientra- 
no » (14). Il criterio delle semplici regole logiche è inefficiente per 
una valutazione oggettiva della nostra conoscenza. La Logica for- 
male (ormai già perfetta sin dai tempi di Aristotele) prescindendo 
dal campo della esperienza perchè applicata agli schemi mentali, 
si limita alla possibilità che fa leva sul principio di non contraddi- 
zione di portata prettamente formale, capace di indicare le con- 
dizioni negative della verità, come « conditio sine qua non » cioè 
la non contraddittorietà del pensabile. 

Nello sviluppo della sintesi, dunque, la parte principale e co- 
stitutiva che deve misurare l’estensione e la validità oggettiva del 
conoscere spetta all’esperienza, la quale, assumendo la funzione di 
principio regolatore al posto del principio di non contraddizione, 
ci terrà legati al campo del fenomeno, del condizionato, coartando 
la tendenza della ragione a spaziare nell’orizzonte, dell’incondizio- 
nato. Infatti la possibilità formale del pensabile è più vasta della 
possibilità reale dell’esperienza, per cui vi sono entità che possono 
pensarsi, ma da ciò non si può dire che siano conosciute. 

Conoscere è «uso empirico dei concetti», riferirsi all’espe- 
rienza, e concepire, nel pensiero kantiano, non è che giudicare 


(14) Critica della ragion pura, 1, p. 107. « Pietra di paragone » è un’espressione 
che si riscontra spesso in Kant. Cfr. anche p. 102-293. 
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nel senso di applicazione delle categorie ai dati dell’esperienza 
sensibile, le quali categorie al di là di ogni esperienza gii 
sono un non senso, cioè prive di significato (15). 

Il principio di non contraddizione regola il pensabile ma con- 
diziona anche il conoscere. Tutto ciò che è logicamente contraddit- 
torio si annulla anche come oggetto, poichè noi non possiamo pen- 
sare il contraddittorio, e a fortiori neanche conoscerlo; d’altra par- 
te non tutto il non contraddittorio può considerarsi oggetto nel 
senso detto di sopra (16). Il principio di non contraddizione regola 
il conoscere nella sua validità formale, come il pensare. Ma pen- 
sare (denken) è solo formalità logica; conoscere (erkennen), inve- 
ce, oltre a tale formalità, deve avere anche validità oggettiva, che 
data la natura del nostro intelletto gli può provenire soltanto dal- 
l’esperienza. 

Il valore scientifico del conoscere si estende al campo dei con- 
dizionati, dei fenomeni, ed ogni trascendimento che evada questo 
orizzonte, è illegittimo e privo di significato: «noi non possiamò 
avventurarci al di là dell’esperienza possibile.... Tutta la filosofia 
della ragion pura non mira se non a quest’utilità negativa » (17). 


Determinabilità e determinazione. 


Seguendo il metodo progressivo dalla condizione al condizio- 
nato, Kant spiega il procedimento analitico (18) partendo dalla 
rappresentazione di ordine più elevato, più universale, che noi 
potremmo definire «totalità predicativa », la quale si determina 
quando appare la sua relazione con una delle sue parti escludendo 
le altre. 


(15) Tali risultati teoretici dell’Analitica trascendentale saranno resi effettivi quan! 
do si tratterà del problema della dimostrazione dell’esistenza di Dio nella Dialetftiéo 
trascendentale, 

(18) Di qui scaturisce la differenza fra contenuto di pensiero ed oggetto (« ge- 
genstand ») di conoscenza. E? oggetto tutto ciò che può essere dato attraverso l’espe- 
rienza epperciò conosciuto. Ci sono poi concetti i quali hanno contenuto in quantò 
possono pensarsi, ma non possono dirsi oggetti perchè manca la referibilità all’e- 
sperienza. 

(17) Critica della ragion puro, I, p. 22. 

(18) S'impone una chiarificazione. Kant distingue processi analitici ed atto d’a- 
nalisi. L’atto dell'analisi è il costituire un concetto una rappresentazione comune, me- 
diante l’analisi delle intuizioni sensibili, di che se ne preoccupa la Logica generale, 
«la quale astrae da tutto il contenuto delle conoscenze ed aspetta che le rappresen- 
tazioni ci siano date donde checchesia per trasformarle in concetti: il che avviene 
analiticamente » Critica della ragion pura, I, p. 116. Il giudizio pria ico; invece, è un 
atto che si compie con l’analisi dei concetti con i seguenti passaggi: dallo informe 
(roh) all’esatto (genau); dall’oscuro (dunkel) al chiaro; (hell); dall’indistinto (un- 
deutlich) al distinto (deutlich). Tale procedimento analitico, di cui si faceva vanto il 
razionalismo, per Kant non comporta alcun aumento di conoscenza, ma sono solò 
delle chiarificazioni di ciò che era già pensato, benchè in modo confuso. 


294 IGNAZIO NARCISO O. P. 


Se il tutto è preso nel senso di più parti coordinate e ne è la 
risultante in quanto le sue sono parti costitutive allora esso è da 
considerarsi piuttosto «totalità » e significa l’ambito dell’estensio- 
ne. E’ il tipo di universale, la natura delle « rappresentazioni co- 
muni » di cui parla Kant. Tale totalità predicativa può essere og- 
getto di deduzione logica che comporta passaggi dal confuso, quan- 
do si prospetta la totalità in se stessa, al chiaro, quando si giunge 
a decifrare le relazioni reciproche della totalità con le singole 
parti. Queste determinazioni logiche, partendo dall’identità con- 
fusa della totalità, si sviluppano con processo di opposizione, poi- 
chè le parti «sono come coordinate, non subordinate; per modo 
che si determina l’una con l’altra non in un senso solo, come în 
una serie, ma vicendevolmente, come în un aggregato (posto un 
membro della divisione tutti gli altri sono esclusi e viceversa)» (19). 
Potremmo così esemplificare il pensiero di Kant. Se determino la 
totalità S col predicato P.,, tale determinazione si realizza esclu- 
dendo il predicato Ps come suo opposto, pure parte integrante di 
essa totalità, in modo tale che la sfera delle successive determina- 
zioni risulterà di continue contrapposizioni: « S o è P, o Ps o Ps 
o Pn ». Ogni singola determinazione riuscirà completa, proprio gra- 
zie all’esclusione dell’opposto, in forza del principio di non con- 
traddizione che nella sua dinamicità regge questi processi dedut- 
tivi, e li rende alternativi (20). 

E’ evidente che stiamo facendo una valutazione qualitativa che 
rientra nella sfera delle regole logiche in quanto tali, la cui nor- 
ma come si è detto, è il principio di non contraddizione. Siamo 
cioè nel raggio della Logica formale che riguarda la « validità iîn- 
terna », la significabilità del singolo predicato che nel momento 
della determinazione è esaurito completamente dal soggetto esclu- 
dendo il suo opposto. 

Nel caso, invece, della determinazione quantitativa estensiva 
dei fenomeni, scompare ogni opposizione. Essi sono subordinati e 
comportano passaggi dalla condizione al condizionato senza poter 
raggiungere alcun limite. La sfera della totalità nelle determina- 
zioni d’ordine analitico regressivo non si esaurisce, ma individua- 
lizza soltanto, con la possibilità di indefinite determinazioni suc- 


(19) Critica della ragion pura, I, p. 123. Per la differenza che intercorre fra serie 
ed aggregato, cfr. Dialettica trascendentale, vol. II, ed. c., p. 355. 

(20) « Presupponendo però l’identità del principio da cui dedurre analiticamente 
i vari predicati. A che cosa si contrapporrebbe il predicato opposto se non si pre- 
supponesse la sintesi » Critica della ragion pura, I, p. 123. 
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cessive. In tale prospettiva il principio di non contraddizione è 
inefficiente poichè i due estremi della totalità non si toccheranno 
mai, precludendo ogni ulteriore possibilità. Nell’ordine dell’analisi 
quantitativa la determinazione è una totalità non chiusa ma un 
continuo darsi; non può essere mai completo nel senso di esausti- 
bilità, ma ogni ulteriore determinazione significa solo limitazione. 
A che un predicato sia perfettamente determinato lo si dovrebbe 
paragonare con tutti gli oggetti possibili (21). 

Nel processo regressivo dell’analisi dei fenomeni c’è l’inde- 
finito, come serie che si svolge in seno ai condizionati senza poter 
mai giungere ad un punto fermo, nonostante l’esigenza della ra- 
gione, che vuole appagarsi nell’assoluto. Il trascendimento dal re- 
lativo all’assoluto, dal condizionato all’incondizionato attraverso la 
serie dei fenomeni è impossibile. Il condizionato di per sè richiede 
che ci sia la condizione, ma che questa debba essere incondizionata 
non lo può dimostrare in quanto non ripugna che essa a sua volta 
sia condizionata. 

Dopo questa breve esposizione, concludendo, possiamo afler- 
mare che nella Critica della ragion pura c’è da parte di Kant un 
continuo sforzo di superamento della metafisica razionalistica, che 
aveva puntualizzato maggiormente la speculazione sull’analisi dei 
concetti e sulla deduzione. Il filosofo di Konigsberg nel periodo 
critico, dopo il risveglio dal sonno dogmatico causatogli dallo Hu- 
me, punta la sua attenzione sulla sintesi, per una metafisica che 
obbedisca alle esigenze logiche del pensiero e a quelle reali del- 
l’esperienza. Perciò non ci si meraviglia se nella Critica troviamo 
contrapposte queste due prospettive. Ad una possibilità logica, che 
forza sul principio di non contraddizione, viene contrapposta una 
possibilità reale che si impernia sull’esperienza; all’uso logico dei 
concetti, l’uso empirico; alla formalità logica, la validità oggettiva; 
al principio di determinabilità, la determinazione; al pensare, il 
conoscere; alla Logica formale, semplice canone della conoscenza 
umana, la Logica trascendentale, come « organon » che spiega il 
fondamento e l’origine della stessa conoscenza. 


(21) «Il principio di determinabilità è soltanto logico e si fonda sul principio 
di contraddizione, che solo uno dei due predicati opposti contraddittori gli può con- 
venire. Ma ogni cosa per la sua possibilità sottostà ancora al principio” di determi- 
nazione, poichè riguarda oltre 11 rapporto di due predicati contrari, ciascuna cosa 
in rapporto alla possibilità tutta, come il complesso di tutti i predicati delle cose 
in generale..... La determinazione completa è conseguentemente un concetto che noi 
non possiamo rappresentarci mai in concreto » Critica della ragion pura. Dialettica 


trascendentale, vol. II ed. c., p. 467-468. 
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Ma queste contrapposizioni ci rivelano altresì che Kant resta 
incardinato nel dualismo accentuato dalla filosofia cartesiana, an- 
che se in lui non è più gnoseologico ma metodologico. Il pensiero 
kantiano non è dialettizzato dall’essere e dal nulla (come in S. Tom- 
maso, per il quale il principio di non contraddizione regola l’esse- 
re, in quanto l’essere nasce con una contrapposizione al nulla, e 
regola il pensiero, in quanto non c’è pensiero se non dell’essere), 
ma all’essere oggettivo (fenomeno) si contrappone un essere for- 
male che è al di là, (noumeno) al soggetto l’oggetto che è al di 
fuori e che si regola su di esso. 

E’ questa tutta l’impostazione della filosofia moderna instau- 
rata da Cartesio. Kant cercherà di risolverla con la sintesi a priori 
di soggetto ed oggetto. L’idealismo scavalcherà tale dualismo fa- 
cendo del soggetto il creatore dell'oggetto. L’empirismo e, ai no- 
stri giorni, il neopositivismo si attaccheranno all’elemento sensi- 
bile dell’esperienza. Considerando pseudorealtà tutto ciò che tra- 
scende l’esperienza e cercando di esprimere questa così come ci 
si presenta nella sua immediatezza, tutta la filosofia si ridurrà a 
filosofia del linguaggio. 


ANALISI E SINTESI IN S. TOMMASO. 
L’ente come punto di partenza în S. Tommaso. 


S. Tommaso ebbe occasione di contrapporsi ad un tipo di filo- 
sofia trascendentale quando prese le sue posizioni contro la teoria 
dell’unità dell’intelletto propugnata da Averroè. Si sa con quanta 
fermezza ed insistenza il Dottore Angelico nel suo opuscolo, inti- 
tolato proprio « De Unitate Intellectus », abbia rivendicato l’em- 
piricità del soggetto. Famosa l’espressione: « hic homo intelligit ». 
Non c’è stato filosofo che più di S. Tommaso abbia affermato del- 
l’uomo la sua unità sostanziale, l’interdipendenza di senso ed intel- 
letto, scartando le teorie platoniche che ritenevano la sensibilità 
fonte di errore o l’ombra della vera realtà intelligibile. 

Ma nella sua indagine metafisica S. Tommaso non tende mai 
a fare del soggetto un punto di partenza; per lui è sempre l’ente 
che ha la precedenza. L’intelletto innanzi tutto si porta, non su se 
stesso nè sul soggetto, ma all’ente, che è la prima evidenza, l’affer- 
mazione iniziale: qualche cosa è. 

La presa di posizione sul reale, che S. Tommaso esprime con 
la parola «« intelligere », « intendere », per la sua immediatezza e 


e -- 
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spontaneità, rientra nella zona preconscia dell’intelletto. L'uomo è 
in uno stato di intercomunicazione continua con la realtà, che il 
poeta esprime intuitivamente in immagini, il filosofo in concetti 
riflessivamente. In questa operazione mentale o « semplice appren- 
sione », per usare un termine scolastico, il soggetto è percepito in 
una maniera implicita e non ancora come oggetto esplicito di co- 
noscenza.. L’essere intelligibile ed il soggetto sono presi insieme, 
ma è l’essere che è in primo piano, mentre il soggetto è in secondo 
piano, dietro le quinte, se così possiamo esprimerci in linguaggio 
metaforico. Nell'immediatezza dell’intendere il soggetto è solo 
« presente » (22), in quanto si percepisce come esistente, senza però 
vedersi tale. La presenza ha una portata ben limitata che non rag- 
giunge l’essenza interiore, ma l’agire solo, cioè s’accorge di esistere 
in quanto percepisce l’agire. 

In altre parole, nel pensiero di S. Tommaso tutta la realtà è 
intelligibile potenzialmente e l’intelletto vi è immerso rivivendo la 
stessa realtà, benchè secondo un modo di essere intenzionale, per 
un impulso intrinseco, naturale perchè si tratta della sua perfe- 
zione, sfuggendo a qualsiasi controllo di sè come potenza e della 
volontà. E’ in questo senso che S. Tommaso parla di spontaneità 
del conoscere (23). 

La soggettività, implicita nella semplice apprensione, si mani- 
festerà nel giudizio, quando cioè dall’identico si passerà al diverso, 
dall’indistinto al distinto: «per hoc autem scitur de re quid est, 
scitur res prout est distincta ab aliis» (24). 

Infatti, parlando di soggettività, noi non possiamo prescindere 
da una relazione, da una contrapposizione con un’altra entità che 
è l'oggetto. Noi parliamo di soggetto in quanto si distingue e si 
pone di fronte all’oggetto, come a sua volta l’oggetto non è defi- 
nibile nella sua funzione e nella sua forma se non in rapporto al 
soggetto ( qui si potrebbe fare la storia della parola « oggetto » 
e che è la traduzione di « obiectum », derivato dal verbo «obticere» 
che significa propriamente « stare di fronte » (25). La soggettività 


(22) Summa Theol., I, q. 87, a. 1, c. 

(23) Kant, invece, ponendo il giudizio come prima presa di posizione della realtà 
e facendo del soggetto la condizione dell’oggetto, interpreterà la spontaneità del co- 
noscere come « assoluta ed originaria produttività » in opposizione alla recettività del 
senso: « l’intelletto è la facoltà di produrre da sè rappresentazioni ovvero la sponta- 
neità della conoscenza ». 

(24) Summa Theol. 1, c. 

(25 « Sujet et objet ne sont pas des  absolus fermés; ce sont deux étres ouvertes 


dans l’étre et sur l’étre. L’objet complète le sujet et le sujet met en valeur l’objet, le- 
quel est pour un autre. Le sujet que je suis, lui donne l’étre pour moi par la conais- 
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è talmente legata all’oggetto che anche quando si compenetra con 
atto di introspezione per conoscersi deve sdoppiarsi ponendosi co- 
me oggetto. 


L’unità del conoscere. 


Il conoscere in S. Tommaso è: unità d’operazione, la quale è 
detta immanente, operazione vitale: «ipsum intelligere est quod- 
dam vivere, nam vivere est actus viventis », distinta dall’azione 
transitiva che è subordinata alla produzione dell’oggetto (26). 

E’ affermazione dell’unità dell’ente e della sua possibilità me- 
tafisica intesa come virtualità. In tal caso il giudizio, la seconda 
operazione mentale, non è che lo sviluppo di questo nucleo pri- 
mitivo il quale si apre all’intelletto sia pure in fasi successive, sen- 
za mai smarrire l’unità originaria che è l’ente. 

E’ strutturato dall’unità inscindibile della persona umana: «non 
enim sensus aut intellectus cognoscit, sed homo per utrumque» (27). 
In tal modo l’emergenza dell’intelletto sul senso non ha la portata 
trascendentale, dualistica, ma questi fattori del conoscere umano 
si differenziano soltanto dal modo diverso di comportarsi (28). 

Conoscere è espressione della perfezione dell’essere; ha poten- 
zialmente la stessa apertura dell’essere ed è per l’uomo il « rime- 
dio » (29) all’imperfezione ed alla coartazione della sensibilità, pro- 
spettando S. Tommaso l’antinomia più radicale fra l’illimitatezza 
del conoscere, che abbraccia l’infinito, al di sopra del tempo e dello 
spazio, e la funzione limitatrice della materia. 

Conoscere è comunicabilità e nella misura in cui una cosa è, 
implica comunicazione:: «natura cuiuslibet actus est quod sei- 
psum communicet quantum possibile est » (30). 


Determinazione metafisica e determinazione logica. 


La « acquisitio originaria » in cui si svolge ogni ulteriore co- 
noscenza è, come si è accennato, l’ente unito alle qualità sensibili; 


sance, et d’ètre avec moi par l’agir, par la volonté, l’amour. Sujet et objet ne s’oppo- 
seni que relativement, ìl s’opposent tout en composant la connaissance qui est leur 
union vrai dans le moi intelligent... ». N. Balthasar, La méthode en metaphysique, 
Lovanio, 1943, p. 38. 

(26) I Contra Gentiles c. 98. 

(27) De Veritate, q. 2, a. 6, ad 3um. 

(28) «Ilud quod potest virtus inferior potest et superior, non autem eodem 
modo, sed quandoque alio altiori modo. Et .sic intellectus potest cognoscere ea quae 
cognoscit sensus, altiori tamen modo quam sensus; sensus enim cognoscit ea quantum 
ad dispositionem materialem et accidentia exteriora, sed intellectus penetrat ad in- 
timam naturam speciei quae est in ipsis individuis » De Veritate, q. 10, a, 6, ad 5um. 

(29) De Veritate, q. 2, a. 2, c. 

(30) De Potentia, q. 11, a, 1 
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tutte le determinazioni di esso non sono che sviluppi della sua vir- 
tualità: «Illud autem quod primo intellectus concipit quasi notis- 
simum et in quo omnes conceptiones resolvit est ens » (31). L’ente 
è caratterizzato « quasi notissimum » non solo in quanto nozione più 
comune, ma anche in senso intensivo, come pienezza, ricchezza 
di contenuto con capacità di aprirsi all’intelletto. 

L’ente ha la valenza del tutto, contrapposto al nulla, del posi- 
tivo che confina col negativo — l’ente contro il non ente — dando 
al principio di non contraddizione la sua portata metafisica. La 
sua unità non è equivalente d’« indivisibilità », ma significa princi- 
palmente l’ente indiviso, cioè il tutto (32), distinguendosi così dal- 
l’unità numerica che è solo indivisibilità e dall’unità del punto 
geometrico sinonimo di povertà di contenuto. L’uno metafisico che 
si converte con l’ente esprime la completezza, una possibilità non 
nel senso addizzionale matematico geometrico ma nel senso me- 
tafisico di contenuto implicito. 

S. Tommaso procedendo da tale unità assoluta e comprensiva 
dell’ente, nello sviluppo metafisico percorrerà i seguenti procedi- 
menti: dalla unità alla molteplicità, dall’identico al diverso, dal- 
l’implicito inditerminato all’esplicito determinato, permanendo pe- 
rò nell’unità originaria che è l’ente. Da ciò ne deriva che il pro- 
cesso di esplicitazione avviene con determinazione reciproca sì da 
esprimere tale tutto che si espande nella totalità dei predicati nel- 
l’unità dell’ente. Infatti, l’unità di derivazione dei predicati non 
è che il risultato del tutto originario che si espande con recipro- 
cità deduttiva degli stessi predicati: « S è P., P., P3, Pn». 

Il concetto più adeguato per rappresentarci lo sviluppo della 
virtualità dell’ente è la totalità circolare che si estende allargan- 
dosi, alla stregua di cerchi concentrici, senza mai varcare i limiti 
dello stesso ente, che è il non ente, il nulla: « unum quod conver- 
titur cum ente, circuit omnia entia » (33), cosicchè ogni determi- 
nazione è totalizzante, assoluta in quanto è affermazione dell’ente. 

La funzione determinativa del tutto metafisico nei suoi vari 
predicati è scoperta, conquista di sempre nuovi orizzonti, che con- 
tenuti virtualmente si svolgono con procedimento unitario e con- 
tinuativo, d’interiorizzazione dell’essere stesso. 

La determinazione reale delle categorie kantiane, intese come 


(31) De Veritate, q. I, a. l. c. 
(32) III Metph. Ed. Marietti, 1950, n. 1102. 
(33) X Metaph. Ed. c., n. 1981. 
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possibilità vuote (possibilità che è la condizione fondante dell’og- 
getto, condizione determinante di natura gnoseologica), avviene in 
momenti successivi, limitando la sensibilità con una serie indefi- 
nita di limitazioni, in quanto tale possibilità non potrà essere esau- 
rita, con processo deduttivo estensivo-quantitativo. 

Per S. Tommaso, invece, essendo l’ente possibilità intensiva, 
nel senso di virtualità, (in tale accezione la possibilità non è con- 
dizionante ma si fonda sull’essere ed ha una portata metafisica), 
ogni determinazione è allargamento di conoscenza con processo 
deduttivo intensivo qualitativo. Il discorrere tomistico è lo svol- 
gimento di un tutto nella sua totalità; il discorrere kantiano è il 
riferire sotto un predicato i suoi vari oggetti 

Soggetto di predicati possibili, che contenu i attualmente, ben- 
chè implicitamente (e proprio perchè contiene attualmente i pre- 
dicati che la sua possibilità è in senso pieno virtualistico, a diffe- 
renza di quella kantiana che è possibilità vuota in senso di refe- 
ribilità) concorrono nel giudizio esplicativo come causa efficiente 
in quanto è la loro ricchezza che stimola l’intelletto ad esplicitarli. 
Infatti, nella concezione tomistica, la semplice apprensione o «in- 
divisibilium intelligentia » si completa con un’altra operazione, il 
giudizio, che trasforma la realtà conosciuta in valore. L’imme- 
diato della semplice apprensione, proprio perchè ricco d’intelligi- 
bilità è di natura problematico, causando uno stato di inquietu- 
dine da spingere l’intelletto a ritornare su se stesso per impadro- 
nirsi della realtà implicita che ancora gli sfugge. Sotto questo a- 
spetto il giudizio è l’elemento vivificatore del conoscere in cui si 
assapora il gaudio intellettuale della verità. 

Predicato di oggetti possibili, la categoria kantiana contiene 
soltanto potenzialmente i suoi oggetti, come possibilità indefinita 
di applicabilità: «i concetti sono solo predicati di giudizi possibili 
a qualche rappresentazione di un oggetto indeterminato » (34). Ab- 
biamo già visto precedentemente che per Kant l’unica forma di 
conoscenza è il giudicare poichè l’intelletto conosce applicando i 
concetti a dati dell’esperienza, l’unico fattore che possa determi- 
narli nel senso di riempirli di contenuto. Perciò l’indeterminato 
kantiano è possibilità vuota ed indefinita, ed il processo deduttivo 
determinativo è di ricerca di contenuto, il quale non concorre co- 
me causa efficiente, ma come causa finale del giudizio: conoscere 


(34) Critica della ragion pura, I, p. 110. 
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non è che ricerca di contenuto nell’esperienza, referibilità dei con- 
cetti all’esperienza. 

Perciò l’analisi può assumere aspetti diversi a seconda che si 
tratti del « tutto » metafisico, come concetto intensivo, oppure del- 
la tolatità (universale logico) denotando l’estensione del concetto. 

L’universale logico designa il modo di intendere, le condizioni 
soggettive del conoscere: schematizzazione, l’universalità in senso 
estensivo. Esso comporta il procedimento che va dalla totalità al- 
le sue parti che contiene solo potenzialmente. Si presuppone già 
conosciuta e se ne cercano le parti con il processo dei paragoni, in 
quanto tale totalità logica è considerata l’elemento comune ed in 
uno stato di tale universalità che più non sia paragonabile ad una 
forma più universale che la contenga. 

Formalità generica, essa è massimamente indeterminata, nel 
senso di povertà di contenuto, in modo tale che nell’ordine attuale 
è minimo, (al contrario dell’indeterminatezza virtuale metafisica 
che è ricchezza di contenuto impliciao) nell’ordine potenziale inde- 
finita; indefinitezza che di per sè non comporta alcuna determi- 
nazione; ma ciò le proviene dall’esperienza la quale determina l’u- 
niversalità logica limitandola (per gli scolastici ogni determina- 
zione logica avviene per limitazioni: « genus contrahitur per spe- 
ciem », la specie a sua volta viene determinata dall’individuo). 

Nell’ordine logico, dunque, ogni determinazione è restrittiva, 
in quanto nella totalità logica vi sono le condizioni remote della 
determinazione: sono possibilità indefinite. 

Nell’ordine metafisico, invece, è allargamento di universalità 
in quanto la ragione formale del giudizio è intrinseca, attuale: sia- 
mo nel soggetto da cui ricaviamo predicati contenuti implici- 
tamente. 

Di qui le ultime conseguenze: nell’ordine logico il processo 
sintetico è sempre discensivo: ci si riferisce agli oggetti come ter- 
mini « ad quem »; nell’ordine metafisico è sempre di natura ascen- 
sivo, in quanto si congiungono vari predicati di un tutto che si e- 
spande determinandosi. Kant ignora completamente il lato metafi- 
sico di quanto abbiamo esposto, e con lui si verifica uno scivola- 
mento del campo logico in quello metafisico, che con Hegel diven- 
terà assoluto. 

Tale dimenticanza è da attribuirsi a varie cause che qui sa- 
rebbe troppo lungo enumerare. Ci fermeremo alle principali. Prima 
di tutto la impostazione dualistica della sua filosofia a cui abbiamo 
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già accennato; il concetto d’astrazione ereditato dall’empirismo, il 
quale consisteva nel trovare la nota comune dei vari oggetti, in 
senso di convenienza, armonia, punto di riferimento dei vari og- 
getti. L’influsso della filosofia wolfiana che aveva ridotto i trascen- 
dentali ai «sommi generi », alle nozioni più comuni, facendo del- 
l’Ontologia la scienza dell’ente generico, « ens in genere », dell’ente 
massimamente indeterminato, vuoto, sinonimo di possibile. Kant 
con la distinzione fra logica formale e logica trascendentale aveva 
cercato di distinguere il campo logico da quello ontologico, legan- 
do quest’ultimo all’esperienza, ma la formazione razionalistica la- 
scerà in lui degli strascici (35). Pur non avendo preoccupazioni 
gnoseologiche, sul tipo di Cartesio, Kant condizionerà il campo on- 
tologico con quello gnoseologico, facendo delle categorie leggi del 
pensiero e come tali condizioni dell’essere, della oggettività (la 
quale in Kant è sempre di natura categoriale). 

Qui potremmo domandarci se esistano dei punti di conver- 
genza fra Kant e S. Tommaso. Sarebbe presunzione rispondere 
esaurientemente in un argomento tanto impegnativo in poche pa- 
gine. Però pensiamo che se ci soffermiamo a punti limitati, singoli, 
tali accordi potrebbero anche riscontrarsi, per es. che l’inizio del 
conoscere è dall’esperienza, che conoscere è sintesi, ecc., ma quan- 
do poi li si approfondisce ed inquadra nei rispettivi sistemi risal- 
tano subito le due diverse direzioni. L’una, la tomistica, eminente- 
mente metafisica, sorretta dall’unità dell’essere; l’altra, quella kan- 
tiana, gnoseologistica che si sorregge sull’unità categoriale sogget- 
tiva. E questo in ultima analisi perchè il punto di partenza kan- 
tiano è dualistico: soggetto ed oggetto; il punto di partenza tomi- 
stico invece unitario: l’unità comprensiva dell’ente. 


Icwnazio Narciso O. P. 


(35) Per un’informazione esauriente sulla formazione intellettuale di Kant, ri- 
mandiamo al volume: « Genesi del pensiero kantiano » di Mons. Mariano Campo, Ed. 
Magenta, Varese. 5 
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La scienza morale non accoglie caoticamente sentenze: in essa 
‘ogni principio esiste e riceve valore in connessione col tutto. Vi 
è un’armonica concatenazione logica che la permea. 

Una sua trattazione scientifica ricerca perciò l’elemento ca- 
pace di ridurne ad unità le parti (S. Theol., I, 1, 6; I, 15, 2); quella 
causa cioè prima o suprema che sia forma intrinseca e coordina- 
trice della sua vasta materia. «Quanto aliquod principium est 
perfectius, tanto magis imprimit suos effectus» (III 7, 2). 

Ora, quale è quel principio da cui la morale diparte e sotto 
la cui luce o influsso permane in ogni suo dettaglio? E’ certa- 
mente l’idea di fine e, in modo eminente, di fine ultimo. « Princi- 
pium totius ordinis in moralibus est finis ultimus» (I-II, 72, 5). 
« Ex hoc enim dicimur esse viatores, quod in Deum tendimus, qui 
‘est ultimus finis nostrae beatitudinis » (II-II, 24, 4). 

Dal fine ultimo principia il discorso morale (I-II, 6, prol.): 
‘esso è insieme oggetto primo del pensiero etico e termine a cui 
approda la vita interiore. Per cui il fine è forza dinamica ed in- 
sieme normativa di ogni agire umano. 


Il fine come principio dell’ordine morale. 


Una volontà è moralmente buona non perchè meramente ef- 
fettua qualche cosa e si realizza, ma in quanto s’attua in modo 
conforme col fine ultimo (I-II, 4, 4; 5, 7). Il fine ultimo non è 
l’unica sorgente di moralità: anche i fini prossimi od intermedi 
partecipano a tale virtù. 

La nozione di fine riallaccia la morale necessariamente al 
bene e all’amore. « Chiunque agisce, agisce per un fine; ma il fine 
è per ciascuno il bene che desidera ed ama: perciò è chiaro che 
ogni agente, chiunque esso sia, fa tutte le azioni in conseguenza 
dell'amore » (II-II, 28, 6). L'amore è il principio attuale efficiente 
dell’azione morale (I-II, 27, 6). 

L’azione non si spiegherebbe senza una bontà alliciente, a cuì 
quella si orienta come.ad un suo perfezionamento. E tuttavia, se 
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un amore può averé per oggetto un bene particolare, è il Bene 
in quanto tale che, al di là di questo oggetto, lo finalizza. E’ in- 
concepibile un'azione senza una causa finale. 

Ma questa bontà di Dio (meta suprema morale) non è sovrap- 
posta e addizionata a quella delle cose. « Come l’agente secon- 
dario non agisce se non per la virtù del primo agente che esiste 
in esso, così i fini secondari non sono amati se non in virtù del 
fine principale in essi esistente » (De Verit., 22, 2). 

Questo ordinamento, al fine supremo, s’estende a tutti i valori 
creati: ed in modo eminente quanto più l’essere è superiore. Sul- 
l’intero ente finito domina la legge del fine. 

Nel cammino universale terrestre alla meta suprema, l’uomo 

ha un compito solitario: è fatto per la lode formale di Dio (Cor. 
3, 18; I Jo., 3, 2). « Sola igitur intellectualis natura est propter se 
quaesita in universo, alia autem omnia propter ipsam » (C. Gent., 
III, 112, 3). La visione beatifica sarà l’apice a cui s’innalzano nel 
creato la gloria di Dio e la beatitudine delle creature. 
» Raggiungere Dio, in modo personale, non equivale ad arri- 
varvi in modo isolato. L’errore in morale è pensare di giungere 
al fine ultimo in modo separato od egoistico: la Provvidenza di- 
vina non ha partecipato la sua bontà che nell’armonia dell’uni- 
verso. L’ordine morale (pur nella sua natura specifica. autonoma) 
è inserito nell’ordine di tutto l’essere creato. « Omnia enim quae 
sunt, inveniuntur esse ordinata ad invicem » (I, 11, 3; C. Gent., 
I, 42; Ethic., I, 1), «et non per accidens, sed per se» (De Verit., 
5, 3). Gli esseri, anche i più disparati, sono connessi nell’ordine 
dell'universo: vi è in essi un’intima cospirazione a quest’armonia 
d’insieme, e come un servirsi a risalire al fine (II Sent., 9, 1, 6; 
De-:Div. Nomina. 7, 40 C«Gent 4201, 14,33) 

Le singole creature si ritrovano in forme associative inter- 
medie, per così aprirsi gradatamente nell’armonia superiore del- 
l'ordine naturale e soprannaturale. Questo riuscirà così l’orma o 
la similitudine più perfetta «extensive et diffusive» che la per- 
fezione di Dio rispecchi nel creato (I, 93, 2, ad 2; I, 47, 1). Bel- 
lezza del canto polifonico che le creature tutte unite innalzano a 
Dio, unico supremo fine (I-II, 2, 8, ad 2; Pot., 3, 16, ad 1). 

Bisogna rigettare la concezione secondo la quale Dio avrebbe 
voluto creare la prima creatura solamente, e questa la seconda, 
e così di seguito fino alla produzione dell’universo intero. Dio ha 
concepito le parti come inserite nell’universo, alle quali si è estesa 
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poi la sua divina Provvidenza (C. Gent., III, 75, 9). «E’ evidente. 
che ciò che Dio guarda innanzittutto, nella creazione, è il bene 
dell’ordine universale» (I, 69, 2). 

Ecco perchè vi sono differenti personalità con vocazioni di- 
verse in situazioni dissimili: ciò ingenera l’instaurarsi di un ordine 
molteplice e ricco. In tal senso « appartiene qualche volta a un 
più gran ordine che una cosa sia fatta con meno ordine » (S. Ber- 
nardo a Papa Eugenio III, lett. 279). « Deus et natura et quodeum- 
que agens facit quod melius est in toto, sed non in unaquaque 
parte» :(1,-48, 2. ad:3;.1, 25,6, ad‘3) 

Non già che le persone umane siano sacrificate per l’effetto 
dell’insieme: la vita umana è un dono amoroso di Dio in ogni fase 
e in tutti. Sofferenza e sacrificio sono, nella persona, sempre anche 
per una sua più grande perfezione. Nel rimanente creato vale il 
principio che la parte è per il tutto, in cui vi è più realtà onto- 
logica. « Natura semper facit quod melius est » {(Pot., 3, 6, ob. 26), 
«non tamen facit quod melius est simpliciter, sed quod melius est 
secundum quod competit substantiae uniuscuiusque » (2 Phys., 11, 
1), ossia «habito respectu ad totum » (Pot., 3, 6, ad 26). 

Così il principio fondamentale ed unificatore della morale non 
appare un paludamento gettato sull’uomo: il fine nasce dal pro- 
fondo di tutto l’essere, lo armonizza rispettandone le forme varie, 
nella bramosia di tutto assimilare a Dio. E questo intimo richiamo 
alla perfezione finale nella natura umana si chiama morale, giac- 
chè cosciente e quindi tormentosamente affliggente finchè non sarà 
soddisfatto. Ma esso pure è soggetto alla solidarietà: che gli altri 
siano perfetti, che nel mondo s’attui la giustizia, che l’universo 
sia nella pace dell’ordine, è iscritto nella gloria che ogni anima 
deve recare a Dio, in cui riscontrerà la propria beatitudine su- 
prema (1). LN 


L’ordine morale soprannaturale. 


Natura e grazia postulano una modalità essenzialmente dif- 
ferente in rapporto al possesso del fine ultimo; costituiscono due 
ordini morali diversi. La morale non soffoca valore alcuno: s°a- 


(1) « Sed si loquamur de perfecta beatitudine, quae erit in patria, non sequitur 
societas amicorum de necessitate ad beatitudinem; quia bomo habet totam plenitudi- 
nem suae perfectionis in Deo. Sed ad bene esse beatitudinis facit societas amicorum » 
(I-II, 4, &). « Unde quasi concomitanter se habet amicitia 9 | perfectam beatitudinem » 
(I-II, 4, 8, ad 3). 

Cfr. J. pe FiNnANCE, La Finalité de l’Etre et le Sens le l’Univers in «Melanges 
Meréchal », Bruxelles, 1950, t. II, p. 141-158; E. Kurz, Invividuum und Gemeinshaft 
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datta all’essere in tutta la sua estensione, essendone interamente 
dipendente. Così nella vita umana si sono costituiti due ordini 
morali (naturale e soprannaturale), intimamente connessi, sebbene 
distinti in una propria configurazione. 

La tradizione teologica ha fatto risaltare la natura etica dif- 
ferente dei due ordini mediante l’organismo delle virtù corrispon- 
denti. Un ordine morale è bene espresso dalle virtù. Queste sotto- 
lineano la bontà specifica che i fini ultimo ed intermedi introdu- 
cono nelle singole azioni, come la risonanza nell’atto umano di 
tutta la vita morale trascorsa dal soggetto agente. 

Ora, l’ordine morale soprannaturale si delinea in un complesso 
di virtù infuse, il cui specifico scopo è orientare l’anima a « con- 
vivere con Dio », a perseguirne l’unione immediata: un dinamismo 
soprannaturale che brama la visione beatifica, ove il possesso di 
Dio sarà intimamente vissuto. Ecco perchè la carità è la virtù so- 
prannaturale per eccellenza: indirizzando gli atti di tutte le virtù 
al fine ultimo soprannaturale, essa è di essi forma e radice (II-II,g 
23, 8; II-II, 108, 2, ad 2). 

Non è tuttavia che la carità sia principio supremo coordina- 
tore ed unificatore di tutta la morale. Al di là della sua visuale 
esistono, oltre il fine naturale in tutta la sua ampiezza, anche i 
fini soprannaturali intermedi. « Moralia non habent speciem a fine 
ultimo, sed a finibus proximis » (I-II, 60, 1, ad 3). Si potrebbe perciò 
persino arrivare a dire che non ogni amore soprannaturale è ca- 
rità. E tuttavia, senza la presenza abituale nell’anima della ca- 
rità, non si danno che atti soprannaturali informi. Infatti l’essenza 
stessa della virtù infusa, per il suo ordine finalistico, implica una 
proporzione alla carità, una recettività verso essa. E’ per l’aiuto 
della carità che ogni altra virtù si sente richiamata alla perfe- 
zione suprema di unirsi a Dio, a parteciparne la vita beata (De 
Char., 3, ad 6). 

Per cui la carità, ordinando al proprio oggetto le altre virtù 
(III Sent., 27, 2, 4, sol. 3), conferisce loro dall’esterno ed in modo 
accidentale la perfezione ultima, richiesta dall’appello intimo ed 
intrinseco delle virtù stesse. 

Se l’essenza metafisica della perfezione cristiana sta nell’atto 


beim hl. Thomas von Aquin. Munich, 1932; J. LeGrANnD, L’Univers et l'’Homme dans 
la Philosophie de Saint Thomas, Bruxelles, 1946; J. Toporì, Naturaleza y primacia 
del bien comùn, in « Revista de Filosofia », Madrid, 1950, p. 577-604; J. H. WRIGHT, 
The Order of the Universe in the Theology of St. Thomas Aquinas, Romae, 1957. - 
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elicito della carità, la sua essenza fisica od integrale richiede gli 
atti delle altre virtù, non in se isolati, ma imperati dalla carità. 
La perfezione cristiana è pienezza, che suppone rettificazione to- 
tale della virtù morale nell'amore soprannaturale di Dio amato 
sopra ogni cosa. 

Ma ogni atto soprannaturale è anche meritorio? «Il merito 
della vita eterna appartiene per priorità alla carità, ed in seguito 
alle altre virtù, in quanto gli atti di queste sono comandati dalla 
carità » (I-II, 114, 4). Ma qual presenza di carità è richiesta, af- 
finchè siano meritori gli atti? Certamente è necessario l’abito di 
carità che orienta le virtù infuse a Dio (De Verit., 14, 5, ad 9), 
ma non è sufficiente. Difatti «il merito procede, non da ciò che 
è semplice abitudine, ma dall’azione medesima » (II Sent., 40, 1, 
5, ad 6). 

Sembrerebbe quindi che si debba ammettere la possibilità di 
atto buono soprannaturale non-meritorio: atto compiuto con la 
carità abituale ma non informato da essa. Invero, la carità stessa 
non può persistere in un’anima d’adulto se non si traduce talvolta 
in atto: non è possibile il persistere dell’abito senza un suo eser- 
cizio. Ora, atto di carità è orientare la volontà, in tutta l’apertura 
dell’amor suo, a Dio amato sopra ogni cosa. E se questo si ripete 
sufficientemente per conservare efficiente nell’anima l’abito cari- 
tativo, sarà pure operante l’orientamento caritativo su tutta la 
vita morale. Non è richiesta una «relatio virtualis» (o carità 
causante l’atto): basta che l’amor di carità abbia lasciato nella 
volontà una certa « dispositio vel determinatio » che influisca orien- 
tativamente sulle azioni susseguenti. 

Certo che non è determinabile, in un principio generale, fino 
a quando possa sussistere un influsso orientativo dell’atto di ca- 
rità: esso è condizionato alle esigenze spirituali soggettive, alle 
situazioni ambientali ed all’aiuto della grazia nell'anima. Rimane 
tuttavia che, di fatto, la carità abituale sempre si traduce sul piano 
operativo od orientativo, anche se di ciò non si ha coscienza espli- 


(2) «... sufficit quod aliquando actualiter omnes illi fines in finem ultimum re- 
ferantur; sicut fit quando aliquis cogitat se totum ad Dei dilectionem dirigere: tunc 
enim quidquid ad seipsum ordinat, in Deum ordinatum erit. Et si quaeratur quando 
oporteat actum referre in finem ultimum, hoc nihil aliud est quam quaerere quando 
oportet habitum caritatis exire in actum: quia quandocumque habitus caritatis in 
actum exit, fit ordinatio totius hominis in finem ultimum, et per consequens omnium 
eorum quae in ipsum ordinantur ut bona sibi» (II Sent., 40, 1, 5, ad 6). Si ha così 
un intimo legame fra esercizio minimo della carità, persistenza dell’abito infuso ed 
îndirizzo delle azioni al fine ultimo. 

Cfr. TH. De La Cruz, El amor y su fundamento ontologico segun Santo Tomas, 
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cita e riflessa (2). Per cui S. Tommaso poteva dire: « habentibus 
caritatem omnis actus est meritorius vel demeritorius » (De Malo, 
II, 5, ad 7 et ad 11). 


L’ordine morale naturale. 


Anche l’ordine morale naturale si esprime mediante un orga- 
nismo di virtù, le quali traducono nella vita morale l'esigenza del 
fine. Queste virtù non recano la capacità ad emettere atti (come 
accade per le infuse), ma solamente una pronta facilità gioiosa 
all’agire virtuoso. Esse sono quindi sommamente convenienti, non 
indispensabili. 

Così, sul piano soprannaturale, si esige la carità operante in 
ogni atto virtuoso: senza di essa non si realizza la comunione alla 
vita divina, propria dell’ordine morale soprannaturale (I-II, 65, 5; 
et ad 1). 

L’amore naturale di Dio, invece, anche se assente non pre- 
giudica l’esistenza dell’ordine morale naturale. Questo infatti è 
orientato al possesso di Dio in forma mediata; gli basta quell’a- 
more di Dio che implicitamente riluce nell’adesione corretta ai 
valori terreni. Nel cammino verso Dio, nell’ordine naturale, i 
fini immediati sono un passaggio necessitato (II Sent., 38, 1, 2). 

« Caritas diligit Deum super omnia eminentius quam natura. 
Natura enim diligit Deum super omnia, prout est principium et 
finis naturalis boni; caritas autem, secundum quod est obiectum 
beatitudinis, et secundum quod homo habet quamdam societatem 
spiritualem cum Deo » (I-II, 109, 3, ad 1). Mentre l’ordine morale 
naturale tende a far penetrare l’amore di Dio nelle cose create, 
la carità tende a distaccare l’animo dai beni o valori terrestri, per 
facilitare ad un’unione immediata ed intima con Dio. Per la ca- 
rità infatti «est homo constitutus inter res huius mundi et spi- 
ritualia bona... ita quod quanto plus inhaeret uni eorum, tanto 
plus recedit ab altero et e converso » (I-II, 108, 4). L’ordine mo- 
rale naturale invece non conosce Dio, fine supremo, se non attra- 
verso le cose: esso dà gloria al Creatore attuando giustizia ed 
ordine nell’universo. «Natura semper in se curva est», «quia 
semper diligit bonum suum »: «quia scilicet omnia, quae amat, 


Roma 1956; G. ErMEcKE, Die naturliche Seinsgrundlagen der christlichen Ethik, Pa- 
derborn 1941; J. Ernst, Die Gottesliebe als Prinzip der Sittlichkeit, in « Der Katholik » 
90 (1910), p. 240-256; 329-350; A. FaLanga, Charity, the form of virtues, Washington 
1949; B. GiLLeMaN, Le primat de la charité en théologie morale. Essai méthodologique, 
Louvain 1952; J. VAN OUWERKERK, Caritas et Ratio, Nijmegen 1956. 
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retorquet ad se» (S. Th., Quodl. I, 4, 8, ob. 3;-2 Sent., 3, 4, 1, ob. 


2 et ad 3). ii 

Tuttavia, anche nell’ordine morale naturale il principio del- 
l’amore è misura di perfezione dell’atto morale. Difatti più l’atto 
è permeato d’amore, più è volontario e meritorio (I-II, 114, 4). 
Il grado d’amore si misura sul grado soggettivo di donazione e 
sulla perfezione del bene amato. Anche per l’amore naturale per- 
fetto di Dio l’anima esce da se («facit extasim ») ed aderisce a 
Dio conformandovisi (I-II, 63, 3). 

Non solo la carità non riscontra adeguata corrispondenza nel- 
l’amore naturale di benevolenza verso Dio, ma neppure la pru- 
denza infusa si rispecchia in conformità a quella acquisita. Infatti 
questa differisce da quella non unicamente per il fine ultimo cui 
indirizza, ma similmente per il particolare modo similmente per 
il particolare modo caratteristico di valutare, ossia secondo il cri- 
terio della ragione umana in contrapposto alla norma della fede: 
«puta in sumptione ciborum ratione humana modus statuitur ut 
non noceat valetudini corporis, nec impediat rationis actum; se- 
cundum autem regulam legis divinae requiritur quod «homo ca- 
stiget corpus suum et in servitutem redigat » per abstinentiam cibi 
et potus, et aliorum hujusmodi. Unde manifestum est quod tem- 
perantia infusa et acquisita differunt specie; et eadem ratio est de 
aliis virtutibus » (I-II, 63, 4; cfr. De Chariîtate, a. 2, c.). Conclu- 
sione logicamente rigorosa, giacchè dal giudizio della prudenza 
dipendono le altre- virtù (3). 

Ma allora i valori:morali naturali non sono più valevoli nel- 
l'ordine soprannaturale? Si devono rigettare e rinnegare? 

Principio fondamentale di tutta la morale è di accogliere ogni 
valore, ma nell’ordine, nella gerarchia dell’insieme. La perfezione 
morale sta nell’attuare, nell’atto personale, i valori nel modo più 
estensivo ed ordinato. Disordine è amare un bene in misura mag- 
giore o minore della sua bontà interiore. « Unumquodque dili- 
gitur inquantum habet rationem boni» (II-II, 26, 2, ad 1). 


(3) E? noto il dibaitito teologico fra incarnazionismo ed escatologismo. La, teologia 
morale tomista non opta fra le due correnti: postula la loro integrazione in quanto 
se l’ordine naturale morale è preferibilmente incarnazionista, quello soprannaturale 
è piuttosto escatologista. 

Cfr. P. Cuenu, Dimension nouvelle de la chrétienté, Paris 1938; Christianismes 
et christianisme, Tournai-Paris 1951; J. DaniéLou, Saggio sul mistero della storia, 
Brescia 1957; L. MaLevez, Deux théologies catholiques de l’histotre, in « Bijgraden der 
Nederlandse Jezuiten », 1949, p. 230 seg.; G. Tuirs, Trascendenza o incarnazione?, 
Roma 1957. : 


310 TULLO GOFFI 


Per cui, anche in un ordine soprannaturale i beni morali na- 
turali rimangono veri valori amabili, ma di regola non necessari 
nè obbligatori: anzi spesso converrà o si dovrà trascurarli per 
assicurarsi più pienamente i beni soprannaturali. Nella gerarchia 
dei valori, primeggiano quelli soprannaturali. 

Tuttavia si danno due eccezioni: 

1) Non si possono mai rinnegare i valori imposti dalla legge. 
naturale. Sta infatti il noto assioma teologico: «la grazia non 
distrugge la natura, ma la suppone, l’eccede e perfeziona » (I, 1, 
8, ad 2). La grazia collabora ad uno sviluppo più ricco dei valori 
umani, onde vi sia un’umanità che l’accolga più pienamente. Ora, 
se il criterio soprannaturale etico implicasse il sacrificio della legge 
naturale, essendo la grazia radicata sulla natura umana, distrug- 
gendo questa si sacrificherebbe la stessa vita della grazia. Per cui 
S. Tommaso asseriva: « ius divinum, quod est ex gratia, non tollit 
ius humanum quod est ex naturali ratione » (II-II, 10, 10); 

2) Si deve tener calcolo delle vocazioni e situazioni di ognu- 
no, le quali possono suggerire differente accordo fra ordine morale 
naturale e soprannaturale. Così il monaco dovrà di regola supe- 
rare i valori naturali, mentre il laico dovrà accettarli con un’in- 
tenzione soprannaturale. Un certo superamento, più o meno pro- 
fondo, dei fini naturali s'impone ad ogni cristiano, od almeno che 
li ami con intenzione soprannaturale («caritas operatur formali- 
ter », II-II, 23, 2, ad 2). 

Si devono così favorire le vocazioni personali e le differenti 
spiritualità. Non è possibile al singolo svolgere tutta la ricchezza 
virtuosa della natura umana sopraelevata alla grazia: essa è at- 
tuata dall’umanità intera nello svolgersi nel tempo. Ciò che Dio 
ricerca è la lode dell’insieme armonioso: sono tutte necessarie le 
vocazioni ed ognuna ha una beltà propria (4). 

E° noto teologicamente che chi è senza grazia, può compiere 
atti naturalmente buoni. Ma chi è in stato di grazia può compiere 


(4) Nell’Evangelo si enunciano principi morali superiori all'ordine di morale na- 
turale. Di conseguenza si è affermato che essi siano valevoli non oggi, ma in una 
prospettiva escatologica. (cfr. A. DescaMmps, La morale des Synoptiques; in ‘« Morale 
chrétienne et requétes contemporaines », Tournai 1954, p..27 seg.; G. DEVENSTER, Ethick 
en Eschatologie in de synoptische Evangelién, Leyde 1929). 

Invero, i principi evangelici superiori sono specifici della morale soprannaturale, 
non dei tempi escatologici. Si può e si deve concedere, tuttavia, che nello svolgersi del 
tempo è concesso al cristiano penetrare sempre più in una esperienza cosciente dei 
valori impliciti nella legge sia naturale che nuova. In tal senso, taluni insegnamenti 
di Gesù saranno pienamente assimilati in forma cosciente dall'umanità nei tempi 
escatologici. Ma essi sono dei veri precetti soprannaturali, valevoli per ogni epoca. 
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atti buoni meramente naturali, o di necessità essi saranno sopran- 
naturali? E’ vero che il bene deve essere inteso: l’atto è formal- 
mente soprannaturale per un’intenzione soprannaturale, ossia ap- 
petibilità di un bene in quanto percepito almeno confusamente 
come valore soprannaturale. Ma d’altra parte non è concepibile 
vita morale soprannaturale distaccata da quella naturale. Con- 
cepire l’anima in stato di grazia che agisca solo naturalmente 
bene, è ritenere la vita soprannaturale qual suo esteriorismo su- 
perficiale. Non bisogna mai dimenticare che la persona è un’unità 
di vita. Un amore naturale, che non abbracciasse il dinamismo vir- 
tuoso della grazia presente nell’anima, è manchevolmente disor- 
dinato in se stesso. Difatti avere un abito infuso significa che que- 
sto ha permeato la facoltà naturale in una sua modalità operativa: 
non è possibile l’operazione della pura facoltà se non in quanto 
questa venga liberata dall’infusione dell’abito. « Sic ergo charitas 
augetur solum per hoc quod subiectum magis ac magis participat 
charitatem, id est secundum quod magis reducitur in actum illius, 
ac magis subditur illi » (II-II, 24, 2). E tanto più aumenta la virtù 
infusa, tanto più spontaneamente la persona agisce nell’ordine so- 
prannaturale (I-II, 52, 2). 

Nella dizione generale dell’agire soprannaturale, bisognerebbe 
forse introdurre una distinzione: discernere l’azione soprannatu- 
rale da quella cristiana. Ogni atto specificamente cristiano è anche 
soprannaturale, ma non viceversa. L’atto virtuoso è soprannatu- 
rale quando è compiuto mediante la partecipazione dell’abito in- 
fuso; è cristiano se, in più, è praticato con intenzione o motivo 
soprannaturale. Per cui chi è in stato di grazia, agisce di neces- 
sità nell’ordine soprannaturale, ma non sempre in modo cristiano. 

Così l’ordine morale naturale e soprannaturale sono posti nella 
legge della continuità-discontinuità: essi cioè soggiacciono allo 
stesso ritmo fondamentale del fine ultimo, che si traduce rispet- 
tivamente nell’esigenza d’amare naturalmente Dio nelle cose ter- 
restri o nell’esigenza della carità in cui Dio è amato in se stesso 
al di sopra dei beni creati. 


TuLLo GorFi 
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LA POTESTA’ INDIRETTA DELLA CHIESA 
NEL MAGISTERO PONTIFICIO 
E NELLA DISCIPLINA CANONICA 


Ai nostri giorni, in cui si è acuita e diffusa la pretesa che la Chiesa 
debba soltanto mirare al cielo e non guardare alla terra, i Romani Pon- 
tefici, come già avevano fatto in altri tempi, si sono levati a proclamare 
e rivendicare il loro diritto d’intervento nelle materie politiche, econo- 
miche e sociali in cui siano presenti dei valori che interessano la religione, 
involgono la coscienza, toccano la morale. 

Pio XII, in una mirabile allocuzione, ha denunziato e confutato l’ac- 
cusa con queste vibranti parole: « Anzitutto oggi si fanno notare correnti 
di pensiero e tendenze che tentano d’impedire e limitare la ’ potestà dei 
vescovi’, non escluso lo stesso Romano Pontefice, precisamente in quanto 
sono pastori del gregge loro affidato. Ne coartano l’autorità, la cura e 
vigilanza entro determinati limiti che riguardano le cose strettamente re- 
ligiose, la predicazione della verità della fede, la direzione delle pratiche 
di pietà, lamministrazione dei sacramenti e l’esercizio delle funzioni li- 
turgiche... ». 

«In opposizione a questi errori, si deve tenere apertamente e formal- 
mente, che il potere della Chiesa in nessuna maniera è limitato, come si 
suol dire, ’ alle cose strettamente religiose’; ma che tutta la materia della 
legge naturale, la sua esposizione, interpretazione e applicazione, qualora 
si consideri il loro aspetto morale, è di competenza della Chiesa. Infatti, 
l'osservanza della legge naturale per disposizione divina riguarda la via 
per la quale l’uomo deve tendere al fine soprannaturale. Orbene, su que- 
sta via, quanto al fine soprannaturale, è la Chiesa guida e custode degli 
uomini...» (1). 

Il diritto asserito e difeso, con fermezza, dai Romani Pontefici, a ra- 
gione del modo nel quale viene esercitato, secondo una formula accettata 
nel vocabolario dei teologi e canonisti (2), è designata con l’appellativo 
di « potestà indiretta della Chiesa ». Le materie politiche, economiche e 


(1) Allocuzione di S. S. Pio XII al S. Collegio e all’Episcopato presenti in Roma 
per la proclamazione della festa della Regalità di Maria. - 2 novembre 1954 - trad. 
ital. in « La Civiltà Cattolica », 1954, pp. 472-3. 

(2) AÒare A., La potestà indiretta della Chiesa nel pensiero dei teologi, in « Sa- 
pienza », 1958, pp. 167-181. 
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sociali :non costituiscono l’oggetto specifico della potestà della Chiesa e 
non ricadono direttamente sotto il suo dominio, ma rientrano nell’ambito 
della sua competenza soltanto indirettamente, ossia mediante i problemi 
di religione, di coscienza e di morale che contengono e a cui il potere 
pontificio è immediatamente ordinato. Nel pronunciarsi su questi ultimi, 
la Chiesa esercita per riflesso e come naturale conseguenza, la sua attività 
e il suo giudizio nei confronti delle materie temporali in cui i suddetti 
fattori spirituali si trovino implicati e coinvolti (3). 

Una maniera identica, o almeno analoga, di esprimersi, ricorre in 
diversi documenti ufficiali della Chiesa, anche fra i più recenti. Ne ricor- 
deremo alcuni soltanto. 

Alla fine del secolo scorso, in una lettera indirizzata, a nome della 
S. Sede, al governo francese, il Cardinale Antonelli, Segretario di Stato, 
scriveva: « La Chiesa ha da Dio ricevuto la sublime missione di guidare 
gli uomini, separati o riuniti in società, ad un fine soprannaturale; essa 
ha quindi per ciò il potere e il dovere sopra la moralità e la giustizia di 
tutte le azioni, interne ed esterne, nei loro rapporti colle leggi naturali 
e divine. Ora, poichè ogni azione, sia essa comandata da un potere supe- 
riore, o parta dalla libertà dell’individuo, non può andar priva di questo 
carattere della moralità e della giustizia, ne segue che il giudizio della 
Chiesa, quantunque direttamente si riferisce alla moralità delle azioni, 
indirettamente si estende a tutte le cose con cui questa moralità si col- 
lega. Ma questo non si chiama direttamente ingerirsi negli affari politici, 
i quali secondo il divino ordinamento e secondo gli stessi insegnamenti 
della Chiesa appartengono al campo del potere civile, senza qualsiasi di- 
pendenza da verun’altra autorità » (4). 

Nei medesimi termini si esprime Pio X, il quale ricorda e ammette 
che « vi è un gran numero di beni appartenenti all’ordine naturale a cui 
la missione della Chiesa non è direttamente ordinata, ma che pure sgor- 
gano dalla medesima, quasi naturale sua conseguenza » (5). 

Nè diverso è l’insegnamento di Pio XII, il quale, in una allocuzione 
ai partecipanti alla Conferenza centroeuropea del tabacco, disse: « Non 
mancherà chi si sorprenderà di vedere come accediamo al vostro desi- 
derio, stimando che la Chiesa non abbia nulla a che vedere in questa 
questione. Ammettiamolo, ma non senza riserva. Concedendo pure che 
la Chiesa non ha autorità diretta nella questione del tabacco, Noi ab- 
biamo fatto più avanti allusione a una certa riserva. Sarà che noi guar- 
davamo a un aspetto particolare, nel quale la Chiesa dovrà dire la sua 
parola, a un aspetto accidentalmente di ordine morale? Sì, di certo » (8). 

Anche il Codice di Diritto Canonico, promulgato da Benedetto XV, 


(3) «...Dunque la potestà della Chiesa si estende alle cose temporali in genere 
soltanto mediante un altro elemento, cioè mediante lo spirituale. Dire mediante un 
altro elemento, è lo stesso che dire indirettamente ». BenpER L., Chiesa e Stato, Roma, 
1945, p. 95. 

(4) Cfr. Collectio Lacensis, Friburgi, 1887, t. VII, col. 1556-57. 

(5) Encicl. « Il fermo proposito », in ’Le Encicliche sociali dei Papi’, a cura di 
I. GrorpaNI, Roma, 1956, p. 243. 

(6) Cfr. Discorsi e Radiomessaggi di S.S. Pio XII, vol. XI, Milano, 1951, p. 260. 
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nel definire l'ambito dell’esercizio della potestà di giurisdizione, concessa 
nella Chiesa, ricorre alla suddetta terminologia e stabilisce: « La potestà 
di giurisdizione può essere esercitata direttamente nei soli sudditi» (7). 

Con finezza di indagine, P. Bender annota che il canone, aggiungen- 
do il termine ’direttamente’, suppone che la potestà di giurisdizione 
possa essere esercitata in due modi, e cioè: direttamente e indirettamente. 
Il medesimo autore illustra così il senso di questa distinzione: « La pote- 
stà viene esercitata indirettamente quando l’atto della potestà diretta- 
mente e immediatamente viene esercitata in una persona e in essa pro- 
duce i suoi effetti propri, ma in forza di una connessione di costei con una 
altra persona, fa ricadere i suoi effetti giuridici, o in tutto o almeno in 
parte, anche in quest’ultima, Giustamente questo modo di esercitare la 
giurisdizione è chiamato indiretto. Infatti si compie indirettamente ciò 
che si fa mediante un’altra persona nella quale si agisce direttamente (8). 

Consideriamo, per esempio, la disciplina che regola la celebrazione 
del matrimonio fra una persona che abbia ricevuto il battesimo con l’inten- 
zione, esternamente manifestata, che questo sacramento produca ed espri- 
ma la sua adesione alla Chiesa Cattolica, e un infedele. La potestà della 
Chiesa, in questo caso, direttamente esercita la sua competenza sul bat- 
tezzato, suo suddito, il quale rimane immediatamente soggetto agli im- 
pedimenti da essa stabiliti. Dato però, che il consenso matrimoniale cul- 
mina in un unico atto, il quale non può essere invalido e illecito solo da 
una parte dei contraenti, e alla cui formazione è richiesto il concorso 
sia del battezzato che dell’infedele, ne risulta che quest’ultimo, indiret- 
tamente, per la connessione che viene ad assumere con il battezzato, a 
cui la potestà della Chiesa è direttamente ordinata, ricade sotto il regime 
della legge ecclesiastica e risente e partecipa degli effetti giuridici che 
questa produce nel suo suddito immediato (9). 


La competenza che esercita indirettamente nelle materie politiche e 
sociali, la Chiesa l’acquista soltanto attraverso e a motivo dell’elemento 
spirituale che esse comportano e del problema di coscienza che sollevano. 
Questa dottrina è così proclamata da Pio XI: « Certo alla Chiesa non fu 
affidato l’ufficio di guidare gli uomini ad una felicità solamente terrena 
e caduca, ma all’eternità..... In nessun modo però può rinunziare all’uf- 
ficio da Dio assegnatole d’intervenire con la sua autorità, non nelle cose 
tecniche, per le quali non ha nè i mezzi adatti, nè la missione di trat- 
tare, ma in tutto ciò che ha attinenza con la morale. Infatti in questa 
materia il deposito della verità a Noi commesso da Dio e il dovere gra- 
vissimo impostoci di divulgare e di interpretare tutta la legge morale, e 
anche di esigere, opportunamente ed inopportunamente, l’osservanza, sot- 


(7) ,« Potestas iurisdictionis potest in solos subditos directe exerceri » can. 201 alb 

(8) BenpeR L., De subiecto passivo potestatis concessae (can. 1045) in « Monitor 
Ecclesiasticus » 1953, IV, p. 603. - Potestas ordinaria et delegata, Romae, 1957, n. 66- 
72, pag. 60. - Infideles et exercitium indirectum potestatis ecclesiasticae in « Monitor 
Ecclesiasticus », 1955, pp. 638-653. - Donatio ad causam piam facta ab infideli, în 
& Ephemerides Iuris Canonici », XI, 1955. 


(9) Lerte A., Competéncia da Igreja e do Estado sobre o matrimonio, Porto, 1946, 
pp. 58-59. 
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topongono ed assoggettano al supremo Nostro giudizio tanto l'ordine so- 
.ciale, quanto economico » (10). 

Uno sviluppo della precedente affermazione si trova nelle seguenti 
parole di Pio XII: «E’ inoppugnabile competenza della Chiesa, in quel 
lato dell’ordine sociale dove si accosta ed entra a toccare il campo mo- 
rale, il giudicare se le basi di un dato ordinamento sociale siano in ac- 
cordo con l’ordine immutabile, che Dio Creatore e Redentore ha manife- 
stato per mezzo del diritto naturale e della rivelazione..... E con ragione: 
perchè i dettami del diritto naturale e le verità della rivelazione proma- 
nano per diversa via, come due rivi d’acque non contrarie, ma concordi, 
dalla medesima fonte divina; e perchè la Chiesa, custode dell’ordine so- 
prannaturale cristiano, in cui convergono natura e grazia, ha da formare 
le coscienze di coloro, che sono chiamati a trovare soluzioni per i pro- 
blemi e i doveri imposti dalla vita sociale. Dalla forma data alla società, 
consona o no alle leggi divine, dipende e s’insinua anche il bene o il 
male delle anime, vale a dire, se gli uomini, chiamati tutti ad essere 
vivificati dalla grazia di Cristo, nelle terrene contingenze del corso della 
vita respirino il sano e vivido alito della verità e della virtù morale o 
il bacillo morboso e spesso letale dell’errore e della depravazione » (11). 

Ancora più concrete sono queste altre proposizioni di Pio XII: « E’ 
un diritto, e al tempo stesso un dovere essenziale della Chiesa di istruire 
i fedeli, con la parola e con gli scritti, dal pulpito o nelle altre forme 
consuete intorno a tutto ciò che concerne la fede e i costumi, ovvero che 
è inconciliabile con la sua propria dottrina, e quindi inammissibile per i 
cattolici, sia che si tratti di sistemi filosofici o religiosi, o degli scopi che 
si propongono i loro fautori o delle loro concezioni morali riguardanti la 
vita così dei singoli come della comunità. 

L’esercizio del diritto di voto è un atto di grave responsabilità mo- 
rale, per lo meno quando si tratta di eleggere coloro che sono chiamati 
a dare al Paese la sua costituzione e le sue leggi, quelle in particolare 
che toccano, per esempio, la santificazione delle feste, il matrimonio, la 
famiglia, la scuola, il regolamento secondo giustizia ed equità delle mol- 
teplici condizioni sociali. Spetta perciò alla Chiesa di spiegare ai fedeli 
i doveri morali, che da quel diritto elettorale derivano..... La Chiesa... non 
pensa in alcun modo, dal canto suo, d’ingerirsi in questioni meramente 
politiche, nelle quali lascia ai cattolici, in quanto tali, piena libertà di 
opinione e di azione. Ma, d’altra parte, non può rinunziare al diritto suac- 
cennato » (12). 


Concluso che la Chiesa esercita la sua potestà nelle materie tempo- 
rali indirettamente, cioè mediante il problema di morale o di dogmatica 
ad esse congiunto, occorre spiegare quale sia l’interferenza necessaria a 
verificarsi affinchè l’attività del potere ecclesiastico si ripercuota e pro- 


(10) Encic. « Quadragesimo anno », AAS., 1931, p. 177, - I, GrorpaNnI, op. cit. p. 447. 

(11) Radiomessaggio per il cinquantenario della « Rerum Novarum », in AAS, 
1941, p. 195, I. GIORDANI, Op. cit. 720. 

(12) Allocuzione ai parroci e ai quaresimalisti dì Roma. - 16 marzo 1946 - in « La 


Civiltà cattolica », 1946, vol. II, p. 65. 
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duca i suoi effetti nelle materie ordinariamente riservate al potere civile. 

E’ fuori dubbio che l’interferenza richiesta non è fornita dalla rela- 
zione generica, comune, che riferisce ogni cosa al fine ultimo della vita, 
ma è costituita da un rapporto particolare e specifico (13). 

Quando. questo rapporto speciale si verifichi non è possibile stabi- 
lirlo elencando alcune materie temporali concrete, ma unicamente asse- 
gnando una formalità astratta, capace di essere comunicata e ricevuta in 
un numero indefinito di materie riservate alla potestà secolare, di modo 
che, ogni volta che viene a sussistere in una di esse, determina e giusti- 
fica l'intervento della Chiesa. 

La formalità prescelta come criterio da adottarsi nel giudicare e de- 
finire se una materia temporale concreta ricada sotto la competenza della 
potestà pontificia o se invece debba ritenersi completamente sottratta al- 
la suddetta potestà, la più antica e la più universale, già proposta e di- 
fesa da Innocenzo III (14) e da Bonifacio VIII (15), è la « ratio peccati ». 

Il primo ricorso a questa formalità, come all’unico titolo che spe- 
cifica e motiva il diritto a intervenire nelle materie temporali rivendicato 
dai Romani Pontefici, si collega a un episodio storico del sec. XII. 

Innocenzo III, informato che il re di Francia aveva confiscato tutti i 
beni del re d’Inghilterra, suo vassallo, accusato di aver violato l’alleanza 
feudale, si affretta a inviare dei legati con l’incarico di riconciliare gli 
animi dei due sovrani e ricomporre la concordia. La corte francese si ri- 
fiuta di ascoltare gl’inviati pontifici, facendo notare che si trattava di una 
questione feudale nella quale il Papa non doveva ingerirsi. Il Pontefice, 
allora, indirizza all’episcopato francese una lettera nella quale, dopo avere 
esordito con l’affermare che il Papa ha ereditato da Cristo la missione di 
favorire e riportare, dovunque ne sia compromessa, la pace, poichè il 
rancore degli animi si risolve in offesa di Dio, definisce l’ambito e se- 
gnala la natura del suo intervento: « Noi non pretendiamo giudicare su 
una questione feudale, di competenza del sovrano, ma vogliamo pronun- 
ciarsi in merito al peccato, a decidere sul quale abbiamo incontrastato di- 
ritto con la facoltà e il dovere di esercitarlo verso chiunque » (16). La 
ragione quindi, per cui il Pontefice, tramite i suoi legati, si è sentito in 
diritto e in dovere di accorrere in una questione di apparenza temporale, 
è basata unicamente sul fattore spirituale ad esso congiunto, cioè sul 
peccato da scongiurare. Costituisce, infatti, un peccato, e per conseguenza 
non esorbita dall'ambito della competenza del Papa che si presenta a im- 


(13) PrratI G., Potere spirituale in materia temporale, in «Il Diritto Ecclesiastico 
e Rassegna di Diritto Matrimoniale », 1937, Luglio-Agosto, p. 276. 

(14) Maccarone M., Chiesa e Stato nella dottrina di Papa Innocenzo III, Romae, 
1940, Parte II, Cap. V. L’intervento nel temporale « ratione peccati » pp. 108-125. 
do (15) Pirati G., Bonifacio VIII e il potere indiretto, in « Antonianum », 1933, PP. 

-54. 

(16) « Non enim intendimus iudicare de feudo, cuius ad ipsum regem spectat iu- 
dicium, nisi forte iuri communi per specialem privilegium vel contrariam consue- 
tudinem aliquid sit detractum, sed decernere de peccato, cuius ad nos pertinet sine 
dubitatione censura, quam in quemlibet exercere possumus et debemus »; Lo Grasso 
J., Ecclesia et Status, Fontes selecti, Romae, 1948, n. 358. Conf. LECLER J., L’Eglise et 
la souveraineté de l’Etat au temps de Philippe le Bel, Paris, 1944, Cap. V, La pri- 
mauté du spirituel: les theories du pouvoir indirect, pp. 96-113. 
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pedirlo, non rimanere fedeli a un giuramento, violare un trattato, susci- 
tare una discordia, mettere in pericolo la pace, provocare una guerra. 
Non molto tempo dopo, un canonista, Vincenzo lo Spagnolo, nel chio- 
sare e illustrare le parole del Papa, affermò che esse dovevano essere 
così intese « Noi non pretendiamo sentenziare su una questione feudale 
direttamente, ma indirettamente, esaminando se esista il peccato », e ag- 
giunge: « La mia esplicita opinione in proposito è che il Papa non deve 
immischiarsi con la sua giurisdizione in un problema temporale, se non 
indirettamente, mediante il peccato in esso coinvolto » (17). 


Nel Codice di Diritto Canonico, la medesima formalità è accettata 
e riportata come l’unica che sia riconosciuta valida a permettere e, alle 
volte, a richiedere il giudizio autorevole della Chiesa nelle materie tem- 
porali. 

Il can. 1553 $ 1, nel descrivere l'ambito di competenza della Chiesa 
rispetto alle controversie giudiziali, sancisce: « La Chiesa giudica, per di- 
ritto proprio ed esclusivo: 1° Le cause che si riferiscono alle materie spi- 
rituali e a quelle ad esse collegate. 2° La violazione delle leggi ecclesia- 
stiche, come pure di tutte quelle controversie in cui sussiste la ’ratio 
peccati’ per quanto riguarda la determinazione della colpa e la imposi- 
zione delle pene ecclesiastiche » (18). 

Il principio ritorna nel can. 2198 dove è affermato: « Soltanto l’au- 
torità ecclesiastica punisce il delitto in contrasto unicamente con la lesge 
della Chiesa....i l'autorità civile, a sua volta, castiga, per diritto proprio, 
salvo quanto è fissato nel can. 120, il delitto che lede soltanto una legge 
della società civile, sebbene la Chiesa possegga in queste materie una 
competenza ’ratione peccati’ » (19). 

Secondo il parere unanime dei commentatori, nella formula « ratio 
peccati » è evidente ed esplicito l’accenno alla dottrina della potestà in- 
diretta (20). Mediante il giudizio emesso sul peccato che le compete in 


(17) «...non enim intendimus iudicare de feudo... Directe, sed indirecte, cogno- 


«scendo aut peccet et inducerdo ad poenitentiam... Hic est expressa opinio mea, quod 


papa non est maior vel inferior quoad temporalia quam imperator.... Ergo pap? de 
temporoli iurisdictione non debet se intromittere nisi indirecte, ratione peccati ». 
Conf. Riviere J., Le problème de l’Eglise et de l’Etat au temps de Philippe le Bel, 
Louvain, 1926, p. 54, nota 2. 

(18) Can. 1553 $ 1. « Ecclesia iure proprio et exclusivo cognoscit: 1°) De causis 
quae respiciunt res spirituales et spiritualibus adnexas; 2°) De violatione legum ee- 
clesiasticarum deque omnibus in quibus inest ratio peccati, quod attinet ad culpae de- 
finitionem et poenarum ecclesiasticarum irrogationem ». 

(19) Can. 2198. « Delictam quod unice laedit Ecclesiae legem, natura sua, sola ec- 
elesiastica auctoritate persequitur.....; delictum quod unice laedit legem societatis ci- 
vilis, iure proprio, salvo praescripto can. 120, punit civilis auctoritas, licet etiam 
Ecclesia sit in illud competens ratione peccati ». 

(20) «Revera Ecclesia hane potestatem habet quod definitionem culpae, an et 
quanta sit, e. g. sì urgeatur iudicium ecclesiae ad dignoscendum num sustineatur ali- 
qua lex civilis de cuius iniquitate dubitatur, num aliqua conditio contractui apposita 
dicenda sit inhonesta, etc. Hac ratione, subduntur Ecclesiae universi codices civiles 
nec non cuiusvis iuris naturalis interpretatio. Omnes haec reducuntur ad quaestionem 
de moribus, de quibus Ecclesia est iudex supremus. In hoc stai illa indirecta potestas 
ob quam civiles potestates Ecclesiae subduntur ». RoBERTI F., De Processibus, vol. I, 


1956, p. 130. 
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modo diretto, la Chiesa interviene indirettamente nelle materie civili che 
contengono una tale formalità. Vermeersch A. e Creusen J. così lumeg- 
giano la nozione espressa dai canoni riportati: «I termini adoperati deb- 
bono essere diligentemente considerati. Nelle materie temporali spettanti 
alla società civile, la Chiesa non possiede nessun diritto se non indiretto, 
cioè in quanto ha la potestà, che le è propria, di definire quale sia il pec- 
cato, di rimuoverne l’occasione, e punire con pene ecclesiastiche ». (21). 

Non con uguale accordo, però, gli autori definiscono la natura della 
«ratio peccati » che legittima l’intervento della Chiesa nelle materie tem- 
porali e ne circoscrive l'ambito di competenza. 

Uno dei primi punti controversi da chiarire riguarda la questione se 
il giudizio riservato alla Chiesa nelle materie temporali in cui sussista 
la «ratio peccati», debba essere ristretto al solo foro interno o se in- 
vece si possa e si debba estendere anche al foro esterno. Non mancano 
coloro i quali reputano che l’esercizio di tale potere sia limitato al solo 
foro interno, Miguelez L. dichiara: « Quando si dice che la Chiesa, a ra- 
gione del peccato, possiede una competenza anche sopra il delitto me- 
diante il quale si colpisce la sola legge civile, questo deve intendersi della 
potestà vicaria della Chiesa nel foro interno, e non della sua potestà pu- 
nitiva nel foro esterno » (22). Nonostante che questa sentenza venga an- 
cora riproposta, bisogna tuttavia convenire che essa non riscontra quasi 
più nessuna aderenza fra i canonisti. 

Maggiore simpatia riscuote invece la sentenza che estende al foro e- 
‘sterno il diritto di giudizio riconosciuto alla Chiesa nelle materie civili 
in cui sia contenuta la « ratio peccati ». De Meester A. commenta: « Non 
esiste alcun dubbio che si tratta di una vera potestà giudiziaria da eser- 
citarsi nel foro esterno. Certamente la Chiesa ha il diritto di esaminare 
le infrazioni alle sue leggi; ma inoltre, indirettamente, ’ratione peccati’, 
la Chiesa, come vindice e giudice della moralità, sentenzia anche su una 
causa riguardante una materia che eccede la violazione delle sue leggi, 
e che costituisce causa e materia di peccato » (23). 

Il peccato quindi che rappresenta la formalità necessaria a verificarsi 
nelle materie civili affinchè queste ricadano sotto la giurisdizione della 
*Chiesa, più che nella colpa contratta interiormente, consiste nella viola- 
zione esterna delle leggi con cui si perturba l’ordine sociale temporale 


Us 


n. 7: «Sedulo notanda sunt verba adhibita. In rebus enim temporalibus societatis 
civilis, Ecclesia ius nullum habet nisi indirectum, scil. quatenus propriam habet po- 
testatem definiendi quid sit peccatum, eius occasionem removendi, coercendi poenis 
temporalibus ». Così pure riguardo al can. 2198, op. cit. pag. 222, n. 385, è detto: « As- 
seritur praeterea... et competentia indirecta potestatis ecclesiasticae in delicta mere 
civilia, ratione peccati ». 

(22) MicueLEz D. L., in Còdigo de Derecho Canonico, Madrid, 1956, commento al 
c. 2198. 

(23) De MEESTER A., Juris Canonici et Juris canonico - civilis compendium, 1928, 
Tomus II, p. 7: « Nullum dubium est quia agatur de vera potestate iudiciaria fori 
externi. Certissime habet Ecclesia ius cognoscendi violationem suarum legum; sed 
praeterea, indirecte, ratione peccati, Ecclesia, qua iudex et vindex moralitatis..... iu- 
dicat etiam de causa violationem suarum legum excedenti, quae et materia et causa 
peccandi ». Conf. anche Lega M., Commentarius in Iudicia Ecclesiastica, vol. I, cu- 
rante V. Bartoccetti, Romae, 1950, p. 11, n. 9. 


(21) VerMmeErscH A. CreusEN I., Epitome Juris Canonici, Tomus II, 1946, p. 6 
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€ nello stesso tempo, per lo scandalo che suscita, l’ordine sociale spiri- 
tuale (24). 


Ammesso che il peccato, assunto come formalità astratta richiesta per 
stabilire se la Chiesa, in determinate materie temporali, possa avanzare 
un diritto di giudizio autorevole, deve essere inteso come: elemento e- 
sterno, capace di influire nella compagine della società spirituale, si pre- 
senta logico il bisogno di definire l’intimo significato della nozione di 
«ratio peccati » e indicare quali possibilità di casi ammette e racchiude. 

Le sentenze dei commentatori sono discordi. C'è un gruppo di autori 
che riduce, in misura più o meno ristretta, l'ambito della formula « ratio 
peccati » e ne interpreta la nozione in senso rigido, dicendo che essa è 
destinata a indicare una colpa morale e una grave offesa a Dio, di modo 
che la Chiesa può reclamare un giudizio nelle materie temporali soltanto 
quando queste importano una violazione grave della legge divina o 
ecclesiastica. 

Bueno Monreal J., riepilogando il pensiero dei commentatori in pro- 
posito, asserisce: « Fino a tanto che il tribunale civile non arrechi danno 
con la sua sentenza ’ratione peccati’, il giudizio sulle controversie tempo- 
rali non compete alla Chiesa; se però la sentenza impone un atto pecca- 
minoso, per esempio l’uso del matrimonio civile trascurando quello ca- 
nonico, la Chiesa potrà dichiarare una simile sentenza destituita di va- 
lore e proibire con censure ai fedeli di collaborare all’efficacia della me- 
desima. Tanto meno può il Papa intervenire direttamente nelle contro- 
versie temporali condotte fra gli Stati, bensì indirettamente, qualora lo 
esiga il bene spirituale » (25). 

Ancora più rigida appare la posizione di Chelodi. Costui ritiene che 
la facoltà di includere nell’ambito della propria giurisdizione spirituale 
l’ordine temporale, la Chiesa la possiede unicamente rispetto a quei casi 
nei quali le materie temporali sono talmente regolate male che da esse 
ne potrebbe facilmente derivare un gravissimo danno e un imminente 
pericolo al bene spirituale dei fedeli (26). 

Comunemente però, gli autori attribuiscono alla formula « ratio pec- 
cati» un significato a raggio più ampio, ritenendo che l’interferenza in 
questione è prodotta da qualsiasi rapporto di convenienza o di discor- 
danza con il fine spirituale. 

Cappello F. ne espone e ne riepiloga la dottrina nei seguenti termini: 
« La potestà indiretta si estende a tutte le materie temporali che hanno 
una relazione con il fine della Chiesa, ossia un rapporto spirituale. Que- 
sta relazione o rapporto si riscontra nelle materie temporali come ele- 


(24) MarcHesI F. M., Summula Juris Publici Ecclesiastici, Neapolis, 1948, p. 119, 
n. 105: « Verba ’in quibus inest ratio peccati’ deprompta ex textu Bonifacii VIII, et 
ex cap. Novit Innocentii III, non ad forum dumtaxat internum, ut ex textu et contextu 
appareat; nam in can. 1553 $ 2, n. 2 sermo est de obiecto iudicii seu processus eccle- 
siastici in foro externo peragendi ». 

(25) Burno Monrzat J., Principios fundamentales de Derecho Publico de la Iglesia 
Catholica, Madrid, 1945, pp. 213-214, 

(26) CHeLopI J., Jus Canonicum De Personis, ed. III, a cura di Ciprotti, 1942, Vi- 
cenza, p. 41, n. 6: « Animadvertendum agi de peccato externo et societati religiosae 
magnum damnum atque imminens periculum afferente ». 
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mento necessario o impeditivo al fine spirituale della Chiesa, in quanto 
cioè la cosa temporale o è richiesta per conseguire questo fine o ne osta- 
cola il raggiungimento per cui occorre rimuoverlo. Quindi, la potestà in- 
diretta si estende a tutte le persone, materie, formalità che abbiano un 
rapporto spirituale... e non deve essere in nessuna maniera ristretta al 
caso in cui urge una grave necessità. Se nella materia temporale, qua- 
lunque essa sia, si riscontra un rapporto spirituale, questo sempre e ne- 
cessariamente è sottoposto alla giurisdizione ecclesiastica, e quindi, asso- 
lutamente parlando, la Chiesa può sempre esercitare, in questa materia, 
considerata nel suo rapporto spirituale, la propria potestà » (27). 

Quale sia, fra le sentenze allegate, la dottrina in proposito contenuta 
nel Codice, è dichiarato, con esplicito commento, da N. Jung il quale, con- 
cludendo la sua disanima condotta con sobrietà, sottolinea: « E° in questa 
accezione larga che bisogna intendere l’espressione ’ratio peccati’ allorchè 
viene menzionata nel Codice, il quale categoricamente rivendica alla Chie- 
sa il potere indiretto al can. 1553 $ 1 n. 2 e al can. 2198» (28). 

Nel pensiero poi degli ultimi Romani Pontefici, la nozione del titolo 
che legittima il loro intervento nelle materie sociali, civili, economiche, 
offre un campo aperto a illimitate applicazioni. Pio X descrive e de- 
marca i confini che segnano l’ambito di competenza della Chiesa, con que- 
sta asserzione: « Il cristiano, qualunque cosa faccia anche nell’ordine na- 
turale, non deve trascurare i beni soprannaturali; anzi, come c’impone 
la sapienza cristiana, deve indirizzare tutto verso il sommo bene, come 
ad ultimo fine; tutte le sue azioni poì sottostanno al giudizio e alla giu- 
risdizione della Chiesa, in quanto sono buone o cattive sotto l’aspetto 
morale, cioè in quanto sono conformi al diritto naturale e divino o ne 
sono difformi » (29). 

Una conferma che il pensiero della Chiesa su questo punto si man- 
tiene costante, si riscontra nelle seguenti parole di Pio XII: «...una tale 
presa di partito da parte della Chiesa, anche nelle cose politiche, non 
può mai essere puramente politica, ma deve essere sempre ’sub specie 
aeternitatis’, nella luce della legge divina, del suo ordine, dei suoi voleri, 
delle sue norme... La Chiesa non può consentire a giudicare secondo cri- 
teri esclusivamente politici; non può legare gl’interessi della religione a 
indirizzi determinati da scopi puramente terreni; non può esporsi al pe- 


(27) CappeLLo F., Summa Juris Publici Ecclesiastici, Romae, 1928, pp. 294-296, 
n. 227. MarITAIN J., Primauté du Spirituel, Paris 1927, p. 40 «L'oggetto formale del 
potere indiretto è perfettamente circoscritto: è la *ratio peccati’, l'elemento morale che 
interessa il bene spirituale e la vita della Chiesa, il quale si trova coinvolto nel tem- 
porale. Materia di questo potere è tutto ciò che, nelle cose esteriori e temporali, può 
comportare questa ragione formale, in altri termini, un valore morale che concerne 
l’attività morale dell’essere umano. Esso è praticamente illimitato: una disposizione 
temporale qualsiasi, se vi si mescoli in una maniera assai notevole la ’ratio peccati’, 
può rendere necessario l’esercizio del potere indiretto ». 

(28) IunG N., Autorité dans l’Eglise, in « Dictionaire de Sociologie », Tome 2, c. 1120. 

(29) Enc. « Singulari quadam », AAS., IV, p. 658: « Quidquid homo christianus 
agat, etiam in ordine rerum terrenarum, non ei licere bona negligere quae sunt supra 
naturam, immo oportere ad summum bonum, tanquam ad ultimum finem ex chri- 
stianae sapientiae praescriptis, omnia dirigat: omnes enim actiones eius quatenus 
bonae aut malae sunt in genere morum, 1d est eum cum jure naturali et divino con- 
gruunt aut discrepant, iudicio et iurisdictioni Ecclesiae subesse ». 
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ricolo che si dubiti fondamentalmente del suo ‘carattere religioso; non 
può dimenticare, e neppure per un momento, che la sua qualità di rap- 
presentante di Dio sulla terra non le permette di rimanere indifferente, 
anche un solo istante, fra il ’bene’-e il ’male’ nelle cose umane » (30). 

Ugualmente significative sono queste ‘altre parole del medesima 
Pio XII: « La Chiesa non vuole essere e non è una Potenza volitica, una 
Potenza vale a dire che persegue scopi politici con mezzi politici. Essa 
è una potenza religiosa e morale, la cui competenza si estende nel campo 
religioso e morale, un campo che a sua volta abbraccia l’attività libera e 
responsabile dell’uomo considerato in se stesso e nella società » (31). 

Sebbene nei precedenti documenti pontifici non venga mai ricordata 
la formula «ratio peccati », è evidente che la dottrina insegnata ripro- 
duce e ribadisce il medesimo insegnamento impartito dai Papi medioevali, 
i quali si appellavano ad essa come al titolo legittimo del loro intervento 
nelle materie temporali. 

Alla Chiesa, infatti, è affidata la missione di curare e garantire la 
salvezza delle anime e acquista quindi competenza su tutto ciò che possa 
ostacolare o serva a favorire il suo fine. Ciò che impedisce la salvezza 
delle anime e che la Chiesa è tenuta a rimuovere e a reprimere è «male», 
ciò che invece ne agevola e ne assicura il conseguimento è « bene ». Am- 
bedue le nozioni cadono sotto la formula «ratio peccati », poichè la sal- 
vezza delle anime si ottiene e si facilita in quanto il peccato è assente, si 
compromette in quanto il peccato è presente. Con ragione Suarez poteva 
dichiarare che la Chiesa «principalmente si propone la salvezza delle 
anime e che i peccati siano evitati» (32). 

La posizione che bisogna preferire, come la più conforme al magi- 
stero pontificio e alla disciplina canonica, è quella che compendia e ri- 
conosce nella formula «ratio peccati», qualsiasi rapporto di convenienza 
o di discordanza delle materie politiche e sociali con il fine spirituale. Se 
la Chiesa infatti, interviene indirettamente nelle materie che per loro 
natura e carattere originario sono riservate al settore politico, soltanto 
mediante l’esercizio diretto della sua potestà nello spirituale che queste 
materie comportanto e contengono, appare logico dover concludere che 
l'elemento con cui le materie temporali debbono interferire perchè rica- 
dano sotto la competenza della potestà pontificia, è costituito dal fattore 
che denota ed esaurisce l’oggetto specifico e immediato a cui la potestà 
della Chiesa è direttamente ordinato. 

Ora, l’oggetto specifico a cui la potestà della Chiesa è direttamente 
ordinato è lo spirituale, nella cui nozione è compreso e indicato tutto 
ciò che è stato destinato e viene richiesto come mezzo per conseguire il 
fine perseguito dalla Chiesa (33). Quindi, ogni qualvolta e dovunque un 


(30) Messaggio Natalizio 1951, AAS, XXXXIV, p. 7-8. 

(31) Discorso ai Giornalisti della Stampa Estera corrispondenti da Roma, 13 mag- 
gio 1953 in Discorsi e Radiomessaggi di S. S. Pio XII, Milano, 1954, vol. XIV. 

(32) «...principaliter intendit animarum salutem et ut peccata caveantur », De 
legibus, lib. IV, cap. 12, n. 2. 

(33) Contr A Coronata M., lastitutiones Juris Canonici, Jus Publicum Ecclesiasti- 
«cum, 1948, Romae, p. 104: « Res temporalis, res spiritualis nec non res mixta in hac 
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elemento spirituale di morale o di dogmatica viene ‘ad incontrarsi e a 
mescolarsi a un elemento temporale, la Chiesa può rivendicare un di- 
ritto d'intervento e pronunciare il suo giudizio. Questa dottrina è stata 
asserita solennemente da Leone XII: « Sta in potere ed arbitrio della 
Chiesa tutto ciò che nelle cose umane è per qualunque titolo sacro, tutto 
ciò che riguarda la salvezza delle anime o il culto divino, sia che ciò sia 
tale per natura sua propria o sia invece inteso come tale a cagione della: 
causa alla quale si riferisce » (34). 


Esiste una categoria di materie, definite « miste », le quali vengono 
presentate come le materie in cui, con maggiore evidenza, si verifica il 
diritto d’intervento dell’autorità spirituale per decidere sul peccato (35), 
o almeno come quelle che, insieme alle materie temporali che accidental- 
mente coinvolgono dei valori spirituali, ricadono ordinariamente sotto l’e- 
sercizio del potere indiretto (36). 

La Sacra Congregazione dei Seminari e degli Studi sembra condivi- 
aere e suggellare questa posizione. In una lettera indirizzata agli Ecc.mi 
Cardinali, Arcivescovi, Vescovi del Brasile, nella quale indica delle nor- 
me da seguire circa la formazione del clero, dichiara: « Un altro errore, 
ugualmente condannato dalla Chiesa, deve essere evitato dal cristiano: 
il Liberalismo. Questi nega che la Chiesa, anche in virtù del suo no- 
bilissimo fine e della sua divina missione, abbia una naturale suprema- 
zia rispetto allo Stato. Ammette e inculca una separazione fra i due po- 
teri. Nega alla Chiesa cattolica il potere indiretto sopra le materie 
miste » (37). 

Con il nome di « materie miste », secondo il significato più comune 
e più ristretto, vengono designate le materie che concernono e interes- 
sano, per indole nativa e non casualmente soltanto, il fine della Chiesa e 
il fine dello Stato. Risultano composte di un elemento che si riferisce 
alla salvezza delle anime e di un elemento che riguarda immediatamente 
la felicità naturale, per cui appartengono, contemporaneamente, all’ordine 
spirituale e all'ordine temporale, e rientrano, per conseguenza, nell’am- 
bito di azione di ambedue le società, ma a titolo diverso: la Chiesa ne 
giudica l’aspetto spirituale, lo Stato ne considera l’aspetto temporale. 

Questi due aspetti, fino a tanto che rimangono nei rispettivi ordini, 
ricadono ciascuno sotto la immediata competenza della potestà a cui sono 
state originariamente demandate. Siccome però ambedue gli aspetti esi- 
stono in una medesima entità concreta, e, alle volte, inseparabilmente con- 
giunti, si verifica, con facilità, un’interferenza fra l’oggetto formale della 
potestà della Chiesa e l’oggetto formale della potestà dello Stato. L’a- 


quaestione intelliguntur, non -ontologice; sed finaliterseu ‘ex destimatione;- quo “sensu 
res aliqua materialis spiritualis dicenda erit, si ad finem spiritualem seu societatis 
spiritualis de se tendat et ordinetur ». 

(34) Ene. « Immortale Dei », in ’’Leonis XIII Acta”, vol. V, p. 127, Conf. I. GIORDANI, 
op. cit., p. 103. 

(35) Yves De La Brigre, Pouvoir indirect du pape sur les choses temporelles, in 
‘’Dict. Apol. de la Foi Catholique”,. vol. IV, col. 111. 

(36) Moxrero E., Los dos Poderes: la Iglesia y Estado, in *Revista de Teologia”, 
1953, III, p. 41. 

(37) AAS, XXXXII, p. 841. 
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zione della Chiesa, allora, che in maniera diretta e specifica considera l’a- 
spetto spirituale, indirettamente, attraverso la mediazione di questo fatto- 
re, si estende, con il suo giudizio e il suo regime, all’aspetto temporale. 

Spesso, però, la Chiesa e lo Stato si accordano sull’esercizio delle ri- 
spettive competenze nei confronti di queste materie, mediante concor- 
dati, attenuando le norme che deriverebbero da un’applicazione pura e: 
semplice della dottrina del potere indiretto (38). 

Un esempio che viene riportato come tipico delle questioni che ap- 
partengono alla Chiesa e allo Stato sotto un aspetto diverso e al cui ri- 
guardo con frequenza si verifica l’esercizio indiretto della potestà della 
Chiesa, è l'educazione della gioventù (39). 

Molti altri esempi possono essere indicati. Pio XII ne ha segnalatà 
diversi, senza esaurire il numero dei casi possibili, allorchè ha dichia- 
rato: « Vi sonc in sociologia non una, ma molte e gravissime questioni, 
sia puramente sociali, sia politiche e sociali, che toccano l’ordine etico, 
le coscienze, la salvezza delle anime. Non si può assolutamente dire che 
tali questioni si trovino sottratte all’autorità e alla cura della Chiesa. 
Anzi, anche fuori dell’ordine sociale, occorrono questioni non strettamente 
religiose’, o di politica, sia nazionale, sia internazionale, le quali toccano 
l’ordine etico, premono sulle coscienze, possono esporre, e difatti spes- 
sissimo espongono, a non leggero pericolo il conseguimento dell’ultimo 
fine. Così il problema del fine e dei limiti del potere civile; le relazioni 
tra i singoli uomini e la società; i cosiddetti ’Stati totalitari’, qualunque- 
sia la loro origine e derivazione, la ’totale laicizzazione dello Stato’ e 
della vita pubblica; la completa ’laicizzazione della scuola’, la natura etica 
della guerra, la liceità e illiceità della guerra moderna e la cooperazione 
o il rifiuto ad essa da parte di un uomo di timorata coscienza; i vincoli 
e le relazioni etiche con cui si reggono mutualmente le Nazioni » (40). 

Il campo del potere indiretto, specificato e circoscritto dall’elemento 
spirituale, congiunto ai problemi temporali, è dunque assai vasto. Non 
c'è da sorprendersi di questa ampiezza di azione della Chiesa, custode e 
interprete della legge divina, a cui tutta l’attività umana si deve ispi- 
rare e modellare. Pio XII ne adduce e ne illustra la ragione nei seguenti 
termini: « Necessariamente e continuamente, la vita umana, sia privata 
che sociale, si trova in contatto con la legge e lo spirito di Cristo; ne de- 
riva, per forza di cose, una compenetrazione reciproca dell’apostolato re- 
ligioso e dell’azione politica. Politica, nel senso nobile della parola, non 
vuole significare altro che collaborazione al bene della Città. Ma questo 
bene ha un campo a largo raggio e, di conseguenza, è sul terreno poli- 
tico che si agitano e si dettano insieme le leggi della più alta importanza, 
come quelle che concernono il matrimonio, la famiglia, i figlioli, la scuo- 
la, per non limitarci che a degli esempi. Non sono questi dei problemi 


(38) CrproTTI P., Concordati e potere indiretto, in ’’Studium”, 1936, pp. 279. 

(39) RogLEDo A., Sobre el poder directo e indirecto de la Iglesia, in ’’Sal Terrae”., 
1951, :p.:371. 

(40) Allocuzione di S. S. Pio XII al S. Collegio e all’Episcopato, presenti in Roma 
per la proclamazione della festa della Regalità di Maria - 2 novembre 1954, Trad. ital. 
in La Civiltà Cattolica”, 1954, p. 473. 


324 NOTE CRITICHE 


che interessano, prima di tutto, la religione? Possono essi lasciare in- 
differente e apatico un apostolo? » (41). 


Il punto più spinoso e più discusso riguardo alla natura della po- 
testà indiretta è sapere se l'efficacia della potestà pontificia sia identica 
tanto nell'esercizio diretto operato nelle materie spirituali, quanto nel- 
l'esercizio indiretto esplicato nelle materie temporali, e conoscere se que- 
st'ultimo rivesta, come il primo, un vero e proprio carattere giurisdi- 
zionale, capace di obbligare in coscienza, o se invece costituisca soltanto 
un’opera di saggezza e di consiglio. Discreto è infatti il numero di co- 
loro (42) che la spogliano di qualsiasi carattere giurisdizionale e le as- 
segnano un compito meramente direttivo. Secondo il pensiero di questi 
autori, quando il Romano Pontefice esprime un giudizio nei confronti di 
un problema temporale, i fedeli, qualora non vi accedano, possono pec- 
care di temerità in quanto omettono di seguire una regola di prudenza, 
ma non possono essere accusati di aver disobbedito all'autorità pontificia. 
Il Papa, con il suo intervento, comunica l’esperienza secolare della Chie- 
sa, ma non impone un obbligo di coscienza. 

La dottrina suddetta è riepilogata e riprodotta nella seguente di- 
chiarazione di E. Valton: « Questo potere dunque non sarebbe altro che 
il diritto di illuminare e di dirigere le coscienze in ordine alle materie 
temporali in cui sì trovino implicati gli interessi della religione, di defi- 
nire, proclamare, proporre delle regole relative alla giustizia sociale, e di 
rammentare a tutti, sovrani e nazioni, i doveri che la legge divina im- 
pone loro » (43). 

La sentenza, però, più universale e più accreditata è quella che ri- 
conosce alla potestà indiretta un carattere veramente giurisdizionale, con 
facoltà di esplicare, nel settore temporale, una funzione legislativa, giu- 
Giziale, coercitiva » (44). 

Fra i moderni assertori di questa sentenza, ci è grato ricordare e ri- 
ferire il pensiero del P. Garrigou-Lagrange, il quale scrive: « Se la Chiesa 
non sì contenta di richiamare i principi ammessi da tutti i cattolici, se 
interviene praticamente mediante un consiglio o un ordine nella poli- 
tica di una nazione, essa lo fa in virtù del suo potere indiretto, per il 
rapporto di convenienza o di opposizione che le cose temporali hanno con 
la vita spirituale delle anime. Allorchè il Papa interviene in tale maniera 
mediante un ordine, questo obbliga in coscienza: sottrarvisi sarebbe una 
grave mancanza di disobbedienza. Il Vicario di Cristo è, infatti, il giu- 
dice qualificato e quaggiù il giudice inappellabile del suo potere indi- 
retto hic et nunc alla cosa temporale, secondo il rapporto che ha con la 
vita delle anime e il fine soprannaturale » (45). 


(41) AAS., 1951, p. 790-791. 

(42) Yvss De La Brisre, L’'autorité pontificale: les diverses modes de son action, 
in "Etudes", 1927, pp. 129-143. - Saraceni G., Moderne prospettive sulla potestà della 
Chiesa in materia temporale, in “Diritto Ecclesiastico”, 1950, pp. 824-34. 

(43) Varron E., Droit social, la famille, les associationes, VEtat, Paris, 1906, p. 176. 

(44) Mrtita, De Ecclesiae potestate indirecta, Romaè, 1891, p. 4i. 


(45) GanrIcou-Lacraner R., Les erigences divines de la fin dernière en matière pa- 
litique, in “Vie Spirituelle", Mars., 1927, pp. 750-1. : 
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Il pensiero della Chiesa sembra che sia in accordo con questa seconda 
posizione. Il Card. Merry del Val, Segretario di Stato, in una lettera uffi- 
ciale inviata all’Arcivescovo di Lione, nella cui diocesi si teneva un con- 
gresso di giuristi cattolici, convenuti per trattare problemi concernenti i 
rapporti fra la Chiesa e lo Stato, dopo aver segnalato i nomi di alcuni di+. 
fensori della potestà indiretta e aver additato il loro pensiero come dottrina: 
genuina della S. Sede, raccomandava ai congressisti: « In questa maniera si 
troveranno le risorse per confutare gli errori antichi e moderni di cui sono . 
imbevuti i nemici della Chiesa, e dai quali non sempre si mostrano esser- 
ne esenti alcuni scrittori cattolici, particolarmente quando concepiscono . 
le due società, l’ecclesiastica e la civile, come semplicemente coordinate 
fra loro, o quando limitano a un potere puramente direttivo la giurisdi- 
zione indiretta che la Chiesa ha il diritto di esercitare sulle cose tem- 
porali, allorchè queste abbiano un aspetto soprannaturale » (46). 

Non si può, con un unico principio, affermare che il giudizio emesso 
dalla Chiesa in merito ai problemi temporali, a cui sia mescolata una 
questione di morale o di religione, imponga sempre un obbligo di co- 
scienza, come pure che esso proponga sempre una direttiva soltanto, da 
cui è imprudente scostarsi. La potestà che la Chiesa esercita indiretta- 
mente nelle materie temporali, essendo identica, per natura, alla potestà 
esercitata direttamente nell’elemento morale e religioso, e, rivestendo, 
come quest’ultima, un carattere spirituale, possiede la medesima efficacia. 
Quindi, come l’unica potestà della Chiesa, per quanto concerne l’aspetto 
morale e religioso dei problemi umani, alcune volte, mediante il magi- 
stero pontificio o la disciplina canonica, indica una direttiva di prudenza 
soltanto, mentre altre volte prescrive un determinato contegno di giu- 
dizio e di condotta (47), così, con uguale maniera ed efficacia, agisce nel- 
l'elemento temporale, a seconda della materia e delle circostanze. Può ac- 
cadere, per esempio, che, all'esame di particolari contingenze, sia rite- 
nuto necessario, per tutelare il bene della religione, che i fedeli siano 
uniti e unanimi nel dare il loro suffragio politico. La Chiesa allora può, 
non soltanto consigliare, ma anche obbligare in coscienza a dare il pro- 
prio voto, nelle elezioni politiche, a un determinato partito, così come, 
con uguale autorità, può condannarne un altro, e proibire di votare in 
favore di esso (48). 

Le applicazioni del potere indiretto sono molteplici. Si deve pertanto 
concludere che nell’ambito di essa rientrano i problemi ordinati, secondo 
la loro primaria destinazione, al fine temporale dell’uomo, e rilasciati 


(46) « On truvera dans cet arsenal précieux de quoi réfuter les erreurs anciennes 
et modernes dont sont imbus les ennemis de l’Eglise, et desquelles ne semblent pas 
toujours tout à fait exempts quelques-uns méme des écrivains catholiques, notamment 
«quand concoivent les deux sociétés, ecclésiastique et civile, comme simplement coor- 
dinnés, entre elles, cu quand ils limitent à un pouvoir purement directif la jurisdiction.' 
que l’Eglise a le droit d’exercer sur les choses temporelles, lorsqu’elles ont còté sur- 
naturel» AAS.; V, 1913, p. 559. 

(47) SaraverrI J., Valor de las Enciclicas a la luz de la « Humani Generis », in 
*Miscellaneax Comillas”, 1952, pp. 136-171. - La potesdad de Magistero Eclesiastico y 
asentimiento que le es debido, in Estudios Ecclesiasticos?, 1955, pp. 155-195. 

(48) LeneR S., Sulla posizione dei partiti d’ispirazione cattolica nell’ordinamento 
statuale e di fronte alla Chiesa, in ”La Civiltà Cattolica”, 1958, vol. I, pp. 240-252. 
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al potere civile, ma che accidentalmente, per un incontro occasionale con 
un problema che concerne e investe la deligione e la morale, offrono: 
alla Chiesa un titolo di competenza a cui non può rinunziare. Con accenti: 
di fiamma proclamò un giorno Pio XII: « La Chiesa di Cristo segue il 
cammino tracciato dal Divin Redentore..... Essa non s’immischia in que- 
stioni meramente politiche od economiche, nè si cura di disputare sulla 
utilità o il danno dell’una o dell’altra forma di governo. Sempre bra- 
mosa, per quanto da lei dipende, di avere pace con tutti, essa da a Ce- 
sare ciò che gli compete secondo il diritto, ma non può tradire nè ab- 
bandonare ciò che è Dio» (AAS. XLI, 1949, p. 75). 


ANTONINO ABATE O. P. 


UNA SOLENNE COMMEMORAZIONE CICERONIANA 
A SALERNO 


Promossa dalla Sezione salernitana del Centro Italiano Studi Scien- 
tifici Filosofici e Teologici, nei giorni 6 e 7 Giugno nell'Aula Magna del 
Liceo Statale « T. Tasso », alla presenza di Sua Ecc. Mons. Demetrio Mo- 
scato Arcivescovo di Salerno, del Vice-Prefetto, di altre autorità, di nu- 
merosi Professori, Professionisti, Studenti, soci e amici del Centro, è stata 
tenuta una solenne commemorazione di M. T. Cicerone nel bimillesimo 
anniversario della sua morte. 

In una città come Salerno, tradizionale per l’amore agli studi, secondo 
le parole di saluto del Preside Prof. Incutti, e nella finalità dell’attività 
del Centro che, pur ispirandosi a principi cristiani e trattando di preva- 
lenza i problemi più vivi e più sentiti del nostro tempo, vuole anche va- 
lorizzare ogni notevole storico contributo alla cultura e alla civiltà uma- 
na, ben s’inquadra oggi la commemorazione d’un grande pensatore nostro, 
romano, latino, che si può dir « pagano » non per spirito ma per que- 
stione di tempo in quanto vissuto prima della luce della Redenzione. 

E’ quanto ha precisato il P. Benedetto D'Amore, Segretario Generale 
del Centro, nella sua Introduzione. Se s’insiste sull’aggettivo « pagano » 
— egli ha detto — la stessa difficoltà si potrebbe fare quando si parla di 
Socrate, di Platone, di Aristotele e di tanti altri pensatori antichi che sono 
entrati nel pensiero cristiano. Cosa che nessun uomo dotato di un certo 
senno ed equilibrio fa. La verità naturale, se è verità, non è nè pagana, 
nè cristiana, è verità per se stessa. 

Bisogna inoltre tener presente che Cicerone, a parte i tentennamenti 
che nelle sue dottrine ha avuto per aver seguito da giovane l'Accademia 
e gli Stoici, rispecchia tuttavia la mentalità latina che non si chiude in 
estremismi e angolosità insormontabili, ma si apre fiduciosa ad ogni vero 
e ad ogni bene. Cicerone si presta volentieri a riconoscere e ad accogliere 
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ì sentimenti e le idee di filosofi differenti che hanno avuto dottrine ele- 
vate, modificandole e combinandole a modo suo in maniera da farne quasi 
una dottrina personale, intenzionalmente retta e buona, anche se a volte 
ecclettica, come evidentemente ‘appare dalle sue opere principali « De 
Republica », « De Legibus », « De finibus bonorum et malorum », « Tuscu- 
lanae Quaestiones », « De natura Deorum », « De Officiis », « De Amictia ». 

Un frammento dell’« Hortensius », riportatoci da S. Agostino, ci mo- 
stra questa sua mentalità aperta e adattabile: « Applicandoci giorno e notte 
a queste ricerche di filosofia, fortificando la nostra intelligenza, che è come 
l’occhio dell'anima, guardandoci bene dal lasciarla indebolire, potremo 
ben sperare che, se l’organo del sentimento e del pensiero è mortale e 
caduco, moriremo contenti per aver soddisfatto a tutte le condizioni della 
vita umana, e che accoglieremo la morte come un riposo della vita invece 
di vedere nell’annientamento l’infelicità. Se al contrario, come affermano 
i più antichi e i più celebri filosofi, noi abbiamo un’anima immortale e 
divina, è necessario credere che più sarà stata attiva in questa vita, oc- 
cupata cioè nella saggezza e nel pensiero di apprendere, meno sarà con- 
taminata dagli errori e dalle passioni umane e più le sarà facile elevarsi 
e salire al cielo » (S. Agostino, De Trinitate l. XIV, ult. cap.). 

Cicerone accoglie, con la strenua difesa del diritto naturale, tutto il 
retaggio della credenza religiosa precedente, ma si apre anche alle nuove 
esigenze della potenza e del diritto civile. 

Evidentemente egli non è un metafisico, nè un filosofo della natura 
o uno scienziato; perciò; da questo punto di vista, viene ritenuto da Al- 
berto Magno « una nullità in filosofia », ma è uno psicologo, un moralista 
uno studioso dei problemi del bene e del male, delle virtù, della giu- 
stizia, un umanista e un uomo d’azione. 


A Tullius molte volte nell’etica, specialmente nella fondazione del 
diritto naturale come ragione eterna, si rivolge Tommaso d’Aquino, altro 
esponente della mentalità latina aperta ad ogni vero ma con la sicurezza 
dell’uomo di scienza e la forza del metafisico. 

Come moralista, come uomo d’equilibrio, come amante del vero e del 
bene, come assertore e difensore del significato e valore della « huma- 
nitas », come uomo politico e uomo d’azione, impegnato in quanto egli 
pensa e scrive ciò che in pratica cerca poi di attuare, come storicista che 
non intende disperdersi nell’astrazione, ma che desidera piuttosto scen- 
dere nel mondo del reale per vivere e realizzare i suoi ideali, Cicerone 
si ripresenta oggi vivo, si mostra vicinissimo alla mentalità dei pensatori 
o filosofi del nostro tempo. 


Il Prof. Mario Coiro, Ordinario di Storia e Filosofia nel Liceo Classico 
«'T. Tasso », ha parlato sul tema: « La filosofia di Cicerone ». 

Dopo aver accennato alle diverse valutazioni che del pensiero e del- 
l'epoca ciceroniana sono state date nell'epoca moderna, sotto l’influsso del 
Romanticismo e del Neoclassicismo, l'oratore ha affermato la necessità di 
una ricostruzione storica del pensiero ciceroniano inteso come sintesi, ope- 
rata da una mentalità romana, di elementi della cultura e della filosofia 
ellenica corrispondenti all'esigenza di un ampliamento e di un arricchi- 
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mento speculativo della cultura giuridica e politica di Roma, nel periodo 
più critico di tutta la storia antica, quando cioè si veniva affermando la 
ecumenicità dei supremi valori, assunta poi a propria base dal Cristia- 
nesimo. Il Prof. Coiro ha poi illustrato il valore dell’opera compiuta da 
Cicerone per la storia della civiltà in generale e della filosofia in parti- 
colare, soffermandosi a lungo sul concetto ciceroniano di Humanitas e di- 
mostrando come esso costituisca il nucleo più profondo e originale del 
pensiero dell’Arpinate ed un «acquisto perpetuo » della cultura e della 
civiltà. Tale concetto, infatti, ha accolto motivi ed atteggiamenti non ignoti 
alla mentalità greca ma rimasti divisi a lungo ed inoperanti a causa del- 
l’intellettualismo e dell’estetismo ellenico, e li ha risolti in una nuova po- 
derosa sintesi con sentimenti ed orientamenti propri della romanità. L’in- 
flusso di tale concezione è stato immenso sia nel mondo politico, giuridico 
letterario romano, sia sulla società cristiana: l’Humanitas anche per il 
mondo moderno, arricchita del valore e significato cristiano, rappresenta 
una delle supreme ragioni ideali di vita. Anche il concetto della persona- 
lità nel suo dinamismo costitutivo comincia ad apparire in Cicerone e 
costituisce uno degli aspetti più sorprendenti e moderni della sua con- 
cezione sia sotto il profilo pedagogico sia dal punto di vista dei rapporti 
tra il cittadino e lo Stato. 


Il Prof. Virgilio Paladini, Ordinario di Letteratura Latina nell’Uni- 
versità di Bari, tratta il tema: « Cicerone, l’uomo e il suo tempo ». 

Muovendo dall’affermazione che Cicerone fu homo più e meglio che 
vîr, delinea i tratti della sua varia umanità, dando alla complessa e po- 
liedrica figura una valutazione integrale, premessa indispensabile per 
un’equa ed esatta comprensione. 


Risale, poi, all'indagine dei valori perenni, cui l’uomo Cicerone ispirò 
tutte le sue azioni, e precisa il posto spettante all'elemento autobiografico 
nella ricostruzione della vita e della figura di Cicerone. Passando a di- 
scorrere della sua vanità, non senza ricordarne scusanti e attenuanti, ne 
lumeggia anche il lato positivo: l'amor gloriae, che fu l’incentivo costante 
al suo attivissimo operare. Considerata la tradizione e la formazione di 
Cicerone, riassume i suoi ideali politici di conservatore illuminato, uomo 
di centro, amante dell’ordine, dell’equilibrio, della pace (concordia ordì- 
num), alieno dalla violenza, nemico della tirannide e del furor popolare; 
un democratico non un demagogo; non rivoluzionario nè reazionario. Sol- 
lecito del dovere civile, si dà tutto al negotium e nella vita pubblica 
porta, insieme coi suoi ideali politici, i tratti del suo carattere caldo, en- 
tusiasta, sincero, sensibile, impulsivo, generoso. A questi si devono certe 
sue mutazioni e contraddizioni, più apparenti che reali; in sostanza una 
coerenza nella sua linea politica c'è e il conferenziere la pone in rilievo, 
passando in rassegna i suoi atteggiamenti, da quello assunto in età gio- 
vanile di fronte a Silla, all’ultima battaglia contro Antonio impegnata 
dall’ultrasessantenne con ardore e vigore giovanile. 

Da ultimo la morte, affrontata con virile energia e coraggio, suggella 
una vita spesa tutta al servizio della patria. 

BENEDETTO D’AMORE O. P. 
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« L'EDUCAZIONE ESTETICA » 
AL V° CONVEGNO DI SCHOLE’ 


Nei giorni 1, 2 e 3 settembre si è svolto a Brescia il V° Convegno di 
Scholé (Centro di studi pedagogici fra Docenti universitari cristiani) che 
ha avuto per tema « L’educazione estetica ». Anche questo incontro, come 
i precedenti, ha riunito numerosi Docenti universitari, dimostrando la 
vitalità di una iniziativa ormai affermatasi. 

Dopo le parole di apertura del prof. Gievanni Calò della Università 
di Firenze, vice presidente della Commissione italiana dell’U.N.E.S.C.O., 
sono state tenute le tre relazioni introduttive da parte dei proff. Mario 
Casotti dell’Università Cattolica di Milano, Nicola Petruzzellis della Uni- 
versità di Bari e Giuseppe Flores d’Arcais dell’Università di Padova, alle 
quali sono seguiti le comunicazioni e i numerosi interventi. 

Diamo gli schemi delle tre interessanti relazioni. 


1)Schema della relazione del Prof. Mario Cusotti. 


I - L'estetica moderna, in alcune sue correnti, di cui la più vicina 
a noi è l’estetica crociana, ha portato, nel campo della pedagogia, insieme 
ad alcune utili ispirazioni e suggestioni, anche notevoli errori. Come os- 
serva il Maritain, essa è un’estetica sopratutto individualistica e irraziona- 
listica, la quale concepisce l’arte come « intuizione » sensibile, irrompente 
d’improvviso in un soggetto, chiuso nella sua torre d’avorio, e il cui go- 
dimento è accessibile agli altri solo per una specie di comunicazione mi- 
stica. Conclusione, il falso aristocraticismo decadentistico degli artisti come 
« iniziati » e delle loro scuole come cenacoli d’« illuminati » che guardano 
con dispregio il volgo, incapace d’intenderli. L’arte così intesa, nè si può 
insegnare, nè imparare: la didattica può solo cercar di stabilire un con- 
tatto fra gli alunni e le opere d’arte esistenti, volgendosi piuttosto alla 
critica che alla composizione e produzione. 


II - Riesce, perciò, di grande utilità, rimeditare il tradizionale e clas- 
sico concetto dell’arte come recta ratio factibilium e delle sue relazioni 
col concetto del bello (contro la frettolosa e confusionaria identifica- 
zione dell’una coll’altro). Tanto più che questi concetti, voluti relegare in 
soffitta, appaiono esigiti e sottintesi, oggi, non solo da alcuni metodi mo- 
derni di educazione artistica (lettura, comporre, disegno, musica) ma per- 
sino da alcune scuole di artisti contemporanei. 


III - L’arte, secondo il classico concetto ricordato, non è nè un pro- 
cesso puramente teoretico-conoscitivo, nè un processo puramente sensi- 
bile. E° poiesi: cioè un processo dell’intelletto pratico-poietico. 
Dell’intelletto, in quanto in essa si esprime sempre un’idea o verbum 
mentis: dell'intelletto poietico, in quanto il concetto o verbum qui 
non è adoperato (com’è nella filosofia e nella scienza) per conoscere l’es- 
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sere (o come « transiens in obiectum ») ma come archetipo per costruire 
un essere (« faciens obiectum »): un « individuo » artificiale, sintesi di for- 
ma e di materia qual’ è, appunto, l’opera d’arte. 


IV - In tal modo la qualifica di «arte » spetta a tutte le arti, infe- 
riori o superiori, meccaniche e manuali come « liberali ». Fra esse si di- 
stinguono le arti belle, pel fatto che l'oggetto da loro prodotto è un 
oggetto che ha, appunto, la caratteristica d’essere, anzichè utile come 
quello prodotto dalle altre arti, un oggetto bello. 


V - Di qui una serie di problemi riguardanti le caratteristiche del- 
l’arte bella o dei rapporti dell’arte col bello e le conseguenze 
pedagogiche relative. 


2) Schema della relazione del Prof. Nicola Petruzzellis. 


L’educazione è un processo unitario di sviluppo, nel quale è possibile 
distinguere momenti, ma non contrapporre parti, nè separare settori. L’e- 
ducazione estetica e l'educazione etica che qualche intelligenza superfi- 
ciale sarebbe tentata di porre in antitesi sono destinate a comporsi in 
bell’armonia in una personalità ben temprata. Per renderci conto di una 
speciosa apparenza, che non interpretata e valutata per tempo, potrebbe 
costituire un ostacolo all’intelligenza del seguente discorso, diciamo su- 
bito che la morale potrà ben trovarsi in contrasto con l’estetismo, ma 
non già con l’arte autentica e con la genuina educazione che ad essa s’i- 
spira e ad essa tende, come l’arte e l’educazione estetica autentica po- 
tranno ben essere in conflitto col moralismo e col fariseismo di tutti i 
tempi e di tutte le forme, ma arte e morale, educazione estetica e edu- 
cazione etica sono note fondamentali sui cui si struttura la vita dello 
spirito umano 

Noi vogliamo mettere in rilievo la dinamica connessione intercorrente 
tra educazione estetica e educazione etica, come altrove abbiamo studiato 
i rapporti tra arte e morale (1). 

Per precisare i termini del rapporto che intendiamo indagare, di- 
remo anzitutto che l’educazione estetica non si confonde con nessuna 
didattica speciale e con nessuna tecnica particolare. L’educazione estetica 
è il frutto più maturo di diverse discipline, di molteplici insegnamenti, 
che logicamente presuppone senza confondersi con nessuno di essi: dal 
disegno alla lingua materna, dalle letterature antiche e moderne alla 
storia dell’arte e della musica alle tecniche delle varie arti. Si può co- 
noscere e menadito la tecnica di uno strumento, si può conoscere la storia 
di un’arte o di una letteratura, conservando tuttavia un gusto mediocre, 
incapace di una valutazione estetica profonda e personale. 

L’educazione estetica promuove il processo di formazione, di sviluppo 
e di affinamento del senso o gusto estetico, mentre l'educazione artistica 
mira più in alto in quanto non si limita a promuovere il gusto, ossia 
l'organo della valutazione estetica, la facoltà di cogliere e di valutare il 


(1) Cfr. Filosofia dell’arte, 12 ed. Roma, 1944; 28 Roma - Mazara, Soc. Ed. Si- 
ciliana, 1952. 


NOTE CRITICHE 331 


bello in ogni sua forma, bensì anche quella di crearlo nella forma:di una 
o più arti. 

x A noi qui interessa soprattutto l’educazione estetica. Il gusto, invece, 
là dove non assurga a genialità e non vi si confonda, ha bisogno di un 
suo naturale curriculum, in quanto viene man mano svolgendosi e puri- 
ficandosi dalle molteplici scorie del senso, del sentimento e della imma- 
ginazione, 

Come abbiamo altrove e da molti anni sostenuto, contro la moda 
allora corrente e non ancora scomparsa (2), c'è per così dire un univer- 
sale magistero estetico della natura, che, se non sempre e non in tutti 
bella, lo è sempre abbastanza per suscitare anche nell'animo più incolto 
l'emozione estetica di una giornata di sole, di un’alba o di un tramonto. 
L'artista tesoreggia il bello, che rispiende per la prima volta ai suoi oc- 
chi in natura, e lo ricrea fino a gareggiare in forza e originalità con la 
natura stessa. 

L’educazione non può non seguire le linee di questo naturale pro- 
‘cesso. La maestra d’asilo che incoraggia il bimbo a riprodurre con l’in- 
certa mano, che non sa ancora reggere la penna, il fiore del prato, il 
babbo o la mamma che per la prima volta mostrano al fanciullo dopo 
una levata mattiniera il sorgere maestoso del sole, la purità dell’alba o 
la grandiosità di un tramonto sul mare o dietro i monti, sono i primi 
maestri di estetica. Tutta la complessa cultura letteraria e artistica che 
si può far rientare in un programma, riguardi gli antichi o i moderni, 
ha lo scopo di affinare e orientare il senso estetico. L’erudizione minuta 
e pedantesca, che spesso si sostituisce di fatto alla richiesta, necessaria 
cultura, ha non solo il tanto lamentato effetto d’ingombrare e soverchiare 
la memoria, lasciando inattiva o fuorviata l’intelligenza, ma anche quello 
di disorientare e talvolta di soffocare il gusto. 

C’è chi ha voluto sostituire al classico concetto di libertà quello di 
liberazione, ignorando che una liberazione senza libertà, ossia senza la 
facoltà attiva di liberarsi è un assurdo. Tuttavia si potrebbe utilizzare 
quel barlume di verità che poteva esserci in siffatte teorie, nell’interpre- 
tare i momenti del processo estetico-educativo. 

L’emozione e la contemplazione estetica è una liberazione inconscia 
e talvolta involontaria, nonchè provvisoria ed effimera. Nel momento in 
cui il bello ci sorprende nella natura o nell’arte, l’infinito che vi traluce 
ottiene il silenzio di ogni altra passione. In un animo ignaro di altra e 
più profonda educazione, quando il sogno si spegne, la parentesi si chiu- 
de; anzi dal giudizio estetico si può trarre incentivo alla cupidigia e alla 
fruizione egoistica o passionale della cosa bella. Ma l’arte, la grande arte 
non è espressione di uno stato d’animo occasionale e transeunte, ma di 
una libertà profonda dello spirito creatore, che se non coincide con la 
libertà morale, vi è tuttavia strettamente collegata (3). 

(2) Cfr. Filosofia dell’arte, 18 ed. Roma, 1944, pp. 106-122; 22 ed. Roma - Mazara, 
1952, pp. 122-134. Alcuni critici, riluttanti dapprincipio, sotto la persistente influenza 


rrociana, ad accogliere la natura nella sfera estetica, hanno finito poi col riconoscere 


e confermare il bello naturale. i ì 
(3) Cfr. oltre alla cit. Filosofia dell’arte, il nostro studio su « L’arte come libertà » 


in Sistema e Problema, Bari, 1954, pp. 284-295. 
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L’eticità dell’arte, sotto il profilo accennato, ci consente d'intendere 
il rapporto tra l'educazione estetica e l'educazione etica. 

Quando la volontà non è ancora salda e robusto il carattere, mentre 
vigoreggiano il sentimento e l'immaginazione, il fascino del bello è colto 
con maggiore spontaneità. L’educazione estetica, che ha anch'essa, come 
ogni processo educativo e didattico, i suoi gradi, dai più modesti ai più 
elevati, insegnerà a distinguere le forme autentiche della bellezza dal- 
Yutile, dall’attraente, dal gradevole ecc., che l’animo incolto e rozzo ‘usa 
spesso come sinonimi del bello. 

Quando si raggiunge la pura, autentica sfera del bello, uno sconfi- 
nato orizzonte si apre agli occhi dello spirito e nuove aspirazioni germi- 
nano nella coscienza. « Sulle ali dell’immaginazione l’uomo abbandona 
gli angusti limiti del presente, in cui è racchiusa la semplice animalità, 
per protendersi verso un incircoscritto futuro; ma, mentre alla sua verti- 
ginosa immaginazione si dischiude l’infinito, il suo cuore non ha ancora 
cessato di vivere nel particolare e di servire al contingente » (in Einzel- 
men zu leben und dom Augenblick zu dienen), dice eloquentemente E. 
Schiller nella sua XXIV2 Lettera sull'educazione estetica dell’uomo. L’e- 
ticità dell’arte apre la vita dello spirito, ci dà un presentimento dell’in- 
finito, spiana la via alle aspirazioni morali dell'umanità liberando l’animo 
dalla rozzezza dell’istinto, spezzandone almeno per qualche istante il 
ferreo cerchio della coscienza utilitaria e della prassi primitiva. L’edu- 
cazione morale conferisce stabilità e costanza di direzione alle aspirazioni 
dello spirito, rilevate dalla coscienza estetica, mentre la formazione in- 
tellettuale e, in senso lato, filosofica determina chiaramente il contenuto 
di quelle aspirazioni stesse e i fini a cui tendono, impedendo dispersioni 
e aberrazioni, sogni e chimere, che rendono assurde e ridicole le cosid- 
dette anime belle. Un momento della formazione intellettuale è la co- 
scienza storica, che illumina le condizioni concrete dell’operare, inve- 
rando il certo e accertando il fatto, senza tuttavia farsi un idolo della 
cosiddetta verità effettuando, ma contribuendo a distinguere gli ideali 
della ragione dai miraggi della fantasia (4). 

La simultaneità di tutti i momenti dell'educazione, che non può es- 
sere cronologicamente frantumata in segmenti successivi, garantisce dal 
pericolo denunciato dallo stesso Schiller, anima squisita di poeta e di 
esteta e tuttavia sollecita delle esigenze morali dell'umanità. Nel saggio 
sui Limitì necessari nell’uso delle belle forme Schiller, senza adoperare 
il nome, descrive mirabilmente il fenomeno dell’estetismo e ammonisce 
che ««è pericoloso sviluppare compiutamente il gusto prima di avere 
esercitato e formato l’intelletto, perchè il gusto si compiace solo della 
forma e, quando assurge ad unico criterio di valutazione, ci rende indif- 
ferenti al contenuto, facendoci smarrire il senso della realtà e facendoci 
riporre ogni valore nella bella apparenza » (5). Ma dall’altro canto non 


(4) Sui concetti di coscienza storica e di carattere dobbiamo qui rimandare ai 
nostri voll. 1 problemi della pedagogia come scienza filosofica, 48 ed. Brescia, 1955 e 
1 valori dello spirito e la coscienza storica, Bari, 1949. 

(5) Sulle questioni che si riconnettono alla posizione estetica dello Schiller e alla 
sua polemica con Fichte si veda il mio vol. L'estetica dell’idealismo, 2% ed. Padova, 1950. 
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sì può aspettare che sia maturo l’intelletto per procedere all’educazione 


estetica e del resto, privo di essa, l'intelletto non sarebbe mai sufficien- 
temente maturo. Lo spirito non è fatto a compartimenti-stagni: Pattività 


spirituale è continua. Un’intelligenza a cui manchi del tutto l’esperienza 


estetica è mutila e rozza, incapace d’intendere il concreto, nelle sue varie 
forme e nei suoi molteplici aspetti, dall’arte alla storia, in cui l’uomo è 
chiamato ad operare e ad esercitare la sua attività etica. 

Intelligenza, sensibilità estetica e coscienza morale devono essere 
educate simultaneamente perchè riportano a possibilità compresenti nello 
spirito umano e insuscettibili di essere segmentate e disposte in processi 


v cronologici staccati e successivi. 


La sensibilità estetica non sorretta da una matura intelligenza nau- 
traga nell’estetismo, che concependo la realtà tutta secondo categorie 
estetiche si risolve in fantasticheria e in immoralismo. L’educazione del 
carattere, che non sia la risultanza di una formazione armonica della 
personalità e salti a piè pari l’esperienza estetica che ne è parte inte- 
grante, s’irrigidisce nel rigorismo o decade nel moralismo. Polemizzando 
con Schiller, Kant diceva che Ercole diventa Musagete solo dopo aver 
sconfitto i mostri, ossia, fuor di metafora, la tensione della moralità, in 
lotta con le passioni, può non avere in sè nulla di estetico, può non ac- 
compagnarsi alla grazìa schilleriana. Ma questa riflessione vale soltanto 
a distinguere diversi momenti psicologici, non a contrapporre arte e mo- 
rale, educazione estetica e educazione etica, le quali se non possono coin- 
cidere avendo diversi caratteri differenziali, non possono neanche irrigi- 
dirsi in antitesi. 

L’educazione estetica scopre l’efficacia catartica dell’arte e addita in 
questa un affrancamento, una liberazione che si compie senza rinunciare 
ellimmaginazione e al sentimento, anzi sotto l’azione di un sentimento 
suì generis, che, districandosi da stati d’animo, si rivela come indicativo 
di un valore assoluto: il sentimento del bello. 

L’educazione è senza dubbio più impegnativa ed esigente, ma si rian- 
noda ad un’esigenza analoga, ad un analogo orientamento teleologico ed 
è volta, per così dire, ad approfondire lo stesso solco. La formazione in- 
tegrale della personalità sarà compiuta quando l’educando giungerà a 
rendersi conto che il male è anche esteticamente ripugnante e che ii 
bene dall’altro canto non è refrattario al bello, ma può accendere di en- 
tusiasmo e questo entusiasmo può divenire in una coscienza di artista, 
fonte d’ispirazione e coefficiente di creazione, come in Dante, Michelan- 
gelo e Beethoven, per citare i massimi artefici. La convergenza dei va- 
lori è la meta ultima e, sotto un diverso aspetto, una leva profonda del- 
l'educazione. 


3) Schema della relazione del Prof. Giuseppe Flores d’Arcaìs. 


Una considerazione metodologica e didattica della educazione este- 
tica coinvolge inevitabilmente la considerazione della natura e dello 
scopo della vita estetica. A parte le considerazioni di ordine generale, 
ehe le altre due relazioni hanno il compito di proporre, credo necessario. 
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prospettare due posizioni fondamentali, dalle quali potrà derivare una 
prima prospettiva metodologica. Esclusa la possibilità di parlare di atti-. 
vità estetica in un senso di autonomia come autoarchia, si presente l’at- 
tività estetica come il mezzo fondamentale per costituire la personalità 
umana (in un senso, cioè, che può richiamarsi sostanzialmente allo 
Schiller e alla sua Educazione estetica), oppure come l’attività possibile 
ad una personalità già costituita. Nel primo caso l’estetico rappresenta 
il momento conclusivo, veramente sintetico di ogni altra attività, e quin- 
di la sfera di quell’assoluto cui può pervenire l’uomo: indipendentemente 
dalla libertà, creatività, genialità dell’arte non si dà perfezione umana, 
e quindi nemmeno educazione. Nel secondo caso si ritiene possibile per- 
venire ai valori estetici — armonia, gusto, sensibilità, ecc. — solo in 
quanto si sia costituita la personalità umana, in una sua intimità spiri- 
tuale, e quindi anzitutto come eticità (sincerità, immediatezza, ecc.). In 
tal modo l’arte diventa la metodologia della educazione solo nella prima 
considerazione, mentre costituisce la conseguenza diretta di una edu- 
cazione già pervenuta ad un esito etico nel secondo caso. 

Non basta tuttavia parlare indifferentemente di estetica e di arte, 
Anche se i due termini sono stati identificati, rimane la necessità di 
una loro distinzione, non solo perchè l’artistico implica un fare che 
coinvolge strumenti tecnici, ma anche perchè la sfera dell’estetico sem- 
bra essere inevitabilmente più larga di quella dell’artistico. Ciò signi- 
fica che una scuola non deve tanto mirare all’artistico (anche quando 
non si voglia tener conto che propriamente una scuola non può fare 
l’artista, ma soltanto offrire strumenti tecnici ed atteggiamenti culturali), 
quanto all’estetico, e cioè in definitiva alla formazione di quel gusto e 
di quella sensibilità che, come sono essenzialmente all’artista, così sono 
componenti fondamentali dell’uomo in quanto tale. Di conseguenza una 
considerazione metodologica dovrà domandarsi se sia, e fino a che punto, 
necessaria l’attività produttiva ai fini della formazione della personalità 
estetica: è insomma sufficiente l’invitare a contemplare, o come anche 
si dice l’imparare a vedere o ad ascoltare, o non è mecessario il fare, il 
produrre, il creare? Certo che, se nel concetto di arte è compresa anche, 
come sostiene il Read, l’artigianeria, il mestiere, non sembra possibile 
prescindere da una produzione, a cui del resto le stesse pedagogie di 
intonazione attivistica debbono guardare, nel convincimento che se non 
vi è attività non vi è educazione. E tuttavia vi è in questo un pericolo, 
di cadere cioè in un funzionalismo, di mirare al prodotto per un deter- 
minato scopo, e quindi di avere un esito industriale piuttosto che este- 
tico. Ciò implica che la produzione sia artistica, o in questo senso non 
funzionale, o meglio che lo stesso funzionalismo (si parla oggi di arte 
funzionale) si identifichi con la forma estetica. Ma ciò comporta la ne- 
cessità di approfondire quei concetti di attività, spontaneità, creatività, 
di cui si vuol parlare a proposito dell’arte, e dell’estetico in genere. Po- 
trà dirsi estetico qualunque atteggiamento spontaneo? O non piuttosto 
la spontaneità dell’arte implicherà una certa personalità già formata, 
così che la spontaneità significhi immediatezza e trasparenza, dell’inte- 
riore in un esteriore? Ma allora qual’è il posto della tecnica nell’educa- 
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zione estetica? Come e fino a che punto si dovrà intervenire con un'inse- 
«gnamento tecnico? E questo dovrà aggiungersi, o dovrà costituire dla 
parte fondamentale di una didattica dell’educazione estetica? 

( E’ possibile d’altra parte pensare ad una educazione estetica che 
consiste unicamente in un saper vedere o in un saper ascoltare : cioè 
indipendentemente dal fare? A parte che non sembra possibile avere 
«educazione senza fare, vi è anche da tenere presente il fatto che le odier- 
ne esperienze artistiche implicano una considerazione dell’arte non più 
come fatto di semplice contemplazione, ma anche come fatto di parteci- 
pazione. Cinema, radio, televisione comportano la presenza effettiva: dello 
.spettatore, e una considerazione che coinvolge fattori psicologici e so- 
ciologici, onde l’arte diventa anche fatto di consumo, non più oggetto 
‘di contemplazione. 

Per questo il fare sembra necessario ad una considerazione didat- 
tica dell'educazione estetica, e quindi anche il richiamo si diversi lin- 
guaggi artistici, considerati anche nelle loro strutture e nelle loro tec- 
niche. E sembra quindi anche inevitabile la presenza dei diversi linguag- 
gi: non limitandoci soltanto alla parola, 0, al più, al disegno, ma richie- 
dendo anche il sussidio della musica, del cinema, e insomma di ogni 
attività poietica. Naturalmente questa considerazione darà luogo ad una 
precisazione in ordine alla didattica delle diverse attività artistiche (di- 
dattica del disegno, didattica della musica, ecc.), che è problema diverso 
della metodologia della educazione estetica. 

Una questione che sembra essenziale è queila riguardante lo svol- 
gersi progressivo e graduale della vita estetica, dalle prime fasi del 
gioco, su su fino alla possibilità di una autentica interpretazione o di 
una critica d’arte. Ciò coinvolge tutti i momenti dell’età evolutiva ed 
una loro continuità. E’ da domandarsi se l’intervento di atteggiamenti 
prevalentemente intellettualistici, o logici, non precluda il normale svi- 
luppo dell’attività estetica così che è da esaminare la opportunità di equi- 
librare, in un’armonia unitaria, i diversi stimoli e le diverse discipline. 
E’ stato notato che verso gli 11-14 anni si ha una crisì dell’atteggiamento 
estetico, è quasi il suo impoverimento. E° da domandarsi se ciò non di- 
penda dal fatto che le strutture delle nostre scuole, e i relativi pro- 
grammi, introducono a quella età i processi iogico-mentali, già in una 
forma di astrazione (grammatica), e se questo non sia la causa di quella 
crisi estetica. Ciò potrebbe confermare la opportunità di rimandare ad 
altro momento l’insegnamento logico-grammaticale, proprio allo scopo di 
rafforzare, in un momento particolarmente delicato dello sviluppo, que- 
gli atteggiamenti estetici che potrebbero trovare altrimenti una loro de- 
formazione o impedimento. 

E’ evidente in questa considerazione una preoccupazione psicologica, 
che deve essere tenuta presente, senza per altro ritenere che tutto possa 
essere risolto sul piano psicologico. Ma è anche evidente che l’atteggia- 
mento estetico non può riguardare il singolo nella sua solitudine, Non si 
deve cadere nell’eccesso dell’estetismo e quindi nemmeno in quelle del 
solipsismo. Il fatto estetico è un fatto umano da considerare anche nella 
«sua socialità. Comporta inevitabilmente un problema di interpretazione 
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e di critica; comporta anche la partecipazione del proprio godimento per- 

‘sonale, e cioè la comunicazione degli altri. Non per nulla si è dovuto 
giustamente riportare l’arte al gioco: ma il gioco è anche un fatto sociale. 
Di tutto questo una metodologia dell’educazione estetica dovrà tener 
conto. 


I lavori del Convegno, come ha riconosciuto il prof. Calò chiudende: 
‘ lavori, sono stati veramente fecondi. Essi hanno riaffermato la necessità 
dell'educazione estetica per un’educazione integrale dell’uomo, anche se 
il momento estetico, pur nella sua autonomia, deve essere collegato e, 
per certi lati, subordinato ad altri superiori; la necessità che l’educazione 
estetica nella scuola abbia andamento attivo per poter essere veramente 
feconda e vitale; la socialità dell’arte, destinata a non essere mezzo di 
chiusura, ma di profonda comprensione ed unificazione spirituale; e, in- 
fine, che non si dà educazione vera se non sviluppando tutte le attività 
dello spirito, in quanto solo dal potenziamento armonico e collegato di 
tutte le facoltà umane può nascere una ricca e matura personalità. 


BENEDETTO D’AMORE O. P. 
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Felice Battaglia, I! valori fra la metafisica e la storia, Bologna, Zanichelli, 
1957, p. 151. 


Continuando i suoi precedenti studi su Il valore della storia (1948) e 
Morale e storia nella prospettiva spiritualistica (1953), il Battaglia, in que- 
sto nuovo studio, riprende i temi fondamentali del suo pensiero, cioè 
«del valore quale anima dell’atto e della storia» (p. 1) e del primato 
dello spirito su ogni altro principio che l’esperienza offra all'uomo nelle 
sue indagini sulla realtà. 

Il tema principale rimane tuttavia quello del Valore e dei valori, 
questi ultimi già disconosciuti anche dalle più recenti manifestazioni del 
pensiero idealistico italiano, e che il Battaglia invece riafferma come pro- 
dotti di quel Valore che li ingloba e, sotto un certo aspetto, li condiziona. 

La primalità dei valori è indubbiamente nello spirito (p. 31), poichè 
è propria dello spirito la funzione valorizzante; e siccome la storia è 
opera dello spirito umano, nella storia vi sono i valori, cioè una plura- 
lità di valori, tra i quali gioca l’« irrazionale ». 

Ma che cos’è l’irrazionale? « La premessa di un irrazionale o di un 
residuo appare, scrive il Battaglia, essenziale nella storia » (p. 22): anzi 
vi procede. Ma la storia non è tutta irrazionale; in essa vi è pure il ra- 
zionale. Evidentemente il Battaglia intende l’irrazionale come un limite, 
un ignoto al di là del quale c’è la possibilità di conoscere e di fare: da 
ciò la provvisorietà e la contingenza della storia (p. 29). Anche i valori 
(i valori al plurale) sono provvisori e contingenti? Sorge il dubbio che 
se anche i valori nella storia fossero provvisori e contingenti, potreb- 
bero perdere la loro essenzialità di valori: il che non può essere. Rimane 
la difficoltà di considerare, alla stregua del Valore, l'essenzialità dei valori 
della storia. 

Alla storia è essenzialmente ridotta la sociologia, della quale il Bat- 
taglia si rifà alla critica che l’idealismo ne ha fatto, ma per andar oltre 
tenendo presenti gli apporti dell’intuizionismo bergsoniano e della feno- 
menologia husserliana. Anche quì viene constata « l’inadeguatezza della 
ragione alla società » (p. 47), e quindi la funzione dell’irrazionale, che 
toglie alla sociologia di essere una scienza nel significato idealistico e 
particolarmente fichtiano della parola. Anche la storia, come la sociologia, 
verrebbe svalutata come scienza? (cfr. pp. 57-58). 

« La conoscenza storica, scrive il Battaglia, appare affatto moderna, 
subito che ci si sforzi di ricacciare il caso non nelle più profonde tenebre 
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di Averno, poichè avvolgersi nelle tenebre è ognora più approfondire lo 
irrazionale, ma piuttosto di dissolverlo nella luce della ragione, rendere 
l’irrazionale razionale. Un assunto, ripetiamo, che sempre il pensiero ha 
perseguito, essendo il compito della speculazione costruttivamente ege- 
monico, negazione del caso, obliquazione degli impulsi, rettificazione delle 
passioni, e che altro so io; ma che, d’altra parte, solo la filosofia moderna 
ha consapevolmente perseguito, attraverso Vico e Hegel, Croce e Gentile, 
l’idealismo classico e quello contemporaneo » (p. 63). Nonostante gli sforzi 
del razionalismo per costruire la teoria della storia, l’irrazionale si pre- 
senta tuttavia invincibile nella realtà giocandovi largamente la sua parte 
(p. 73), e l’esistenzialismo avrebbe il merito di averlo rilevato. La que- 
stione più grave diventa quella del limite dell’esperienza, che solo può 
permettere la trascendenza dei valori e quindi la loro validità. 

Si tratta di vedere, nel processo diveniente dello spirito che è storia, 
realtà, come si constati il «limite » di questo divenire, Il Battaglia ri- 
prende il concetto di atto, mediatore di universale e individuale, due ter- 
mini che non sono identificati nella sintesi, a guisa dell’idealismo asso- 
luto, ma che si specificano come valori e residui, « Avviate l’atto, egli 
scrive, esso non può non aver senso nel valore, ma sarà connotato, e non 
dall'esterno, dall’interno, nel limite in quanto quello ci addurrà a questo, 
valore nel limite » (p. 87). Come avviene nello spirito questa connota- 
zione limitante? 

Quando il Rosmini gradua i valori e li definisce nella loro partico- 
larità storica (d’esperienza) si rifà alle singole determinazioni del reale 
(« quantità di essere »). Ci sembra che il Battaglia riponga questa indi- 
vidualità nella sintesi, che chiama aperta. « Possiamo dire che l’atto è 
sintesi », continua il Battaglia, ma è una sintesi che non chiude... «Niente 
medesimezza dunque, niente identità, in un continuo indifferente, tomba 
dello spirito, bensì processo inesausto che supera ogni limite e sempre il 
limite constata » (p. 88). Rimane da vedere come nel processo all’infinito 
sia possibile salvare il valore (iimitato) che è l’atto singolo. 

Il Battaglia si preoccupa giustamente di evitare il naturalismo, e si 
comprende benissimo: il naturalismo è la tomba dello spiritualismo (p. 97). 
Gli sembra che intendere l’essere come oggettivo nel senso della tradi- 
zionale ontologia, equivarrebbe a mettersi fuori della condizione di in- 
tendere il valore, perchè quell’essere (sostanziale) sarebbe « anteriore 
al processo che lo pone, anzi fuori di questo » (p. 101). Questa esclu- 
sione del concetto tradizionale di essere porta a togliere oggettività al- 
l’esperienza, perchè l’essere, in quanto essere, è oggettivo per essenza, e 
come tale è forma del pensiero che ne partecipa ma non vi si immede-. 
sima. Il Battaglia invece sembra intendere l’essere come coscienza, come 
io, che è ancora la posizione idealistica. L’essere che attinge nell’atto è 
un’essere che è ben più che oggettivo e soggettivo, l’essere che appunto 
sono io e più ancora che io medesimamente e oltre l'Altro da me, tutta 
l'essere pur nella specificità dell’essere io» (p. 102). L’io è sempre il 
soggetto umano, che restringe a sè l’atto, i valori e lo stesso Atto in sè, 
e che disconoscendo ogni limite oggettivo, si immedesima con tutta la 
realtà. L'esclusione del concetto di essere come oggettivo conferisce .al 
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soggetto umano realtà universale, onde il valore che avvalora finisce in 
una tautologia, perchè non è determinabile il limite che distingue la co- 
scienza soggettiva nella cui esperienza si formano i valori, 

Riteniamo che il concetto di partecipazione, di cui già si valse Pla- 
tone e recentemente il Lavelle, può avviare a una conclusione soddisfa- 
cente, ma è malsicuro; anche la riduzione fattane dal Rosmini sembra 
valida nella determinazione dei valori, a patto però che si accolga il suo 
concetto dialettico, che esclude il divenire contradditorio di origine he- 
geliana ristabilendolo nel suo valore tradizionale di. esperienza. 


Bruno Brunello 


* 
* * 


Vito G. Galati, Colloquì con Benedetto Croce (« Confidenziali ») - Mor- 
celliana Editrice. Brescia 1957, p. 135. 


E’ un prezioso libretto scritto con viva simpatia, che ci rivela un 
Croce poco conosciuto ai più, un uomo semplice, affettuoso, che viene 
presentato nell’ambito familiare, tra gli amici e gli studiosi, che ricor- 
rono a lui per consigli e aiuti; un uomo che nella conversazione non si 
concede facilmente, ma che mostra la sua anima e manifesta un’affabi- 
lità e una simpatia che raramente si trovano negli studiosi della sua 
statura. 

Da queste pagine, scritte con affetto, risulta un Croce che riconcilia 
anche nonostante la diversità delle opinioni, perchè egli è ben lungi da 
quella intrasigenza che non lascia al contradditore possibilità di manife- 
stare o sostenere il suo pensiero. Il Galati ha avuto il merito di cogliere 
questo lato della personalità del filosofo, di presentarcelo molto vicino a 
noi, uomo tra gli uomini: e ciò contribuisce efficacemente ad una cono- 
scenza approfondita di questa personalità, che per circa mezzo secolo 
ha imperniato la cultura italiana, in anni non sempre pacifici, ma anche 
tempestosi e pericolosi, con la sua parola sempre viva e presente, monito 
e incitamento a tutti e particolarmente ai giovani. 

Naturalmente anche in questi Colloqui balza il Croce più noto, il 
filosofo, lo studioso con la sua mentalità, i suoi dogmi, i suoi convinci- 
menti che ben conosciamo; ma non poteva essere che così perchè questa 
figura del Croce ci è presentata nella sua realtà senza adornamenti, 
senza intenzioni apologetiche, e soprattutto senza intenzione di presen- 
tarcelo come non fu. Così il mondo filosofico e culturale crociano ci ap- 
pare continuamente in pagine perspicue, aderenti, scritte con tocco 
acuto, specie dove il Galati tratta del Croce politico, oppure del Croce 
in rapporto alla religione, di Croce e Carducci, e finalmente di « Croce 
sull’Aventino » alla vigilia della liberazione dell’ultima guerra. 

Lo studioso troverà particolarmente significative le pagine ove si 
riferisce il giudizio del Croce sul razionalismo quale antagonista 
della Chiesa Cattolica (p. 56), come quello sulla controriforma (pag. 60 
e segg.), che riconferma le derivazioni storiche e culturali del Croce e 


340 RECENSIONI 


la sua mentalità di filosofo e di storico. Croce in effetti è rimasto sempre 
fuori della religione cattolica: il suo cristianesimo ha soprattutto esigenze 
culturali e storiche; come è certo che il filosofo non ebbe per il prote- 


stantesimo delle simpatie. 
Bruno Brunello 


* 
USES 


Carlo Baudouin - Esiste una scienza dell’anima?, Edizioni Paoline 1957. 


Carlo Baudouin, professore all’Università di Ginevra, uno dei mag- 
‘giori esponenti del movimento psicanalistico in Isvizzera, particolarmente 
noto per i suoi studi sulla psicanalisi dell’arte, rappresenta, fra i seguaci 
di Freud, una corrente moderata derivata da principi etici cristiani. In 
questa sua opera, egli esamina uno dei problemi più assillanti del pensiero 
umano, quello che gli antichi avevano mostrato di intuire nella celebre 
frase del tempio di Delfo « conosci te stesso » e che la filosofia scolastica 
ha così acutamente sviscerato: il problema di quell’anima, esclusa dagli 
psicanalisti in genere e timidamente ricomparsa nelle argomentazioni di 
Carl Jung. Essa, che rappresenta l’aspetto spirituale della vita umana, 
interessa la filosofia, la teologia, l'antropologia, ma ha una sua scienza 
specifica: la psicologia. Ma quali sono le mete e l’itinerario della psico- 
logia? E qual’è il valore delle sue affermazioni? A tali domande pro- 
pone le sue risposte il Baudouin in questo suo studio, che potrebbe op- 
portunamente chiamarsi «introduzione alla psicologia ». 

Amico personale di Freud, egli non ne accetta tutte le conclusioni, 
ma nello stesso tempo si giova di tutte le sue indagini e di tutte le sue 
affermazioni per giungere, con acutezza e con intuito del tutto scevro dalle 
sovrapposizioni del pensiero altrui, a personali e geniali conclusioni. 

Facendo il punto sui risultati da essa ottenuti, egli avverte in primo 
luogo la difficoltà di una scienza come la psicologia in cui il soggetto 
conoscente e l’oggetto conosciuto vengono a coincidere, esamina gli ec- 
cessi del Behaviorismo che fa coincidere la psicologia con lo studio del 
comportamento, della riflessologia che si basa unicamente sui riflessi con- 
dizionati ed afferma il valore della filosofia che non sopprime alcun ca- 
pitolo della scienza, ma ne colloca le conquiste al giusto posto, indicando 
dove devono essere sostituite od integrate da atti di pensiero. 

Dopo interessanti considerazioni sui «tests» mentali e il loro uso, e 
sulla psicologia clinica, il Baudouin esamina le affermazioni della psica- 
nalisi, rilevando come Freud, tanto tacciato di estremismo, si trovi in 
realtà in una posizione intermedia fra Pavlov, esogenista estremo e di- 
sposto a « mettere fra parentesi » l’interiorità dell’essere e quella di Jung, 
attratto da questa interiorità a cui costantemente rimanda con i suoi ar- 
chetipi. Pagine molto interessanti il Baudouin scrive sui rapporti fra il 
sistema freudiano e quello di Jung e sulla revisione da quest’ultimo com- 
piuta del pensiero del suo maestro. 

Nell’ultima parte dell’opera (schema per una psicologia delle istan- 
ze), l’autore esamina l’automatismo mentale e le sue leggi. L’automa 
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corrisponde al principio di ripetizione come l’Es al principio del piacere 
e l’io a quello di realtà. L’autore ne esamina la moralità, gli atteggia- 
menti, il suo adattarsi alla vita sociale inevitabile e necessario per il 
funzionamento della vita, rilevando come l’io si distanzia prima dal pri- 
mitivo, cioè dai suoi istinti, poi dalla persona, intendendo per tale l’au- 
toma che imita le tradizioni, cioè quasi una prova di stato (prima biso- 
gna imitare, poi essere). 

La costruzione dell'io nasce da una ricerca della coerenza, ricerca 
che si svolge dialetticamente attraverso il superamento dell’essere primi- 
tivo e dell’essere sociale, nel desiderio di una unità razionale che spinge 
a respingere l’irrazionale. 

Alla sua formazione concorrono, oltre l'imitazione generale, l’imita- 
zione personalizzata, identificazione degli ideali dell’io, e l’obbedienza, 
cioè il conformismo a ciò che gli altri si attendono da noi, prototipo del- 
l'obbligo morale, in una continuità fra i rapporti della persona e quelli 
del super-io, che conserva all’uno e all’altro la reciproca autonomia. Il 
sè, cioè la personalità individuale, si sviluppa nel superamento della 
persona e del super-io, anzi, afferma il Baudouin, il sè sta al super-io 
come il regno della grazia sta a quello della legge. 

Ma tale superamento è anche inmplicazione di esso, conquista dell’au- 
tenticità arricchita dei diversi momenti incompleti ad essa necessari. 

L'autore dichiara di essere qui giunto da un mondo puramente og- 
gettivo ad uno mondo interiore dove l’anima, prima trascurata, riprende 
i suoi diritti e dichiara che il passaggio dall’uno all’altro di questi mondi 
è stato) segnato dalla psicanalisi. 

Considerando unico il composto umano, bisogna, egli afferma, supe- 
rare il disprezzo ci taluni scienziati per ogni conoscenza non espressa 
in cifre e quello di taluni idealisti per il paziente lavoro dei laboratori. 
Sia la psicologia, che si interessa dell’obiettività del lavoro ‘scientifico, 
sia quella così detta « del profondo » hanno uguale importanza nella so- 
luzione dei problemi della psiche. 

Già Aristotele aveva intuito questa loro parità di valore, quando, de- 
signandole col nome di fisica e di dialettica, le aveva mostrate indissolu- 
bilmente unite come la materia e la forma. 

Il dualismo radicale, sia che riguardi l’essere (il pensiero e la ma- 
teria di Cartesio), sia che riguardi la conoscenza (il fenomeno e il nou- 
meno di Kant) non possono soddisfare l’indagine e rivelano la loro in- 
sufficienza, in quanto siamo portati ad ordinare la nostra rappresentazione 
del mondo e dell’uomo in una costruzione unitaria creata secondo una 
graduale progressione. Occorre perciò sostituire il dualismo con un gra- 
dualismo. Del resto gli orientamenti della filosofia contemporanea, dalla 
fenomenologia di Husserl al contingentismo di Boutròux, dai livelli di 
esistenza di Marcel ai piani succedentisi per gradus debitos dell’universo 
di Blondel, ci rivelano la stessa esigenza che spinge a considerare la suc- 
cessione delle istanze una gerarchia, 

Esaminando il costante rapporto fra le regioni dello spirito e quelle 
dell’essere, ci si avvede che le leggi della meccanica e della fisiologia si 
riflettono sull’automa, la biologia si impone sul piano del primitivo, la 
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persona si inquadra nella sociologia, l'io, nella sua ricerca di coerenza, 
fonda la logica, il super-io la morale, il sè è il concetto limite nel quale 
l’esperienza tende a collegarsi con la metafisica. Se non è possibile tro- 
vare l’anima nell'indagine dell’analista, possiamo perciò riconoscerla, con- 
clude il Baudouin, nello slancio di tutta questa ascesa, nell’intenzione co- 
stante di un essere che, affrontando e ordinando le forze contrarie, non 
cessa di realizzarsi e di tendere alla propria perfezione, alla perfezione 
della sua essenza. 

Malgrado il tono abbastanza divulgativo, quest'opera del Baudoin as- 
socia al rigore scientifico un’ampiezza di orizzonti particolarmente. pre- 
gevole data la piccola mole del libro. Il continuo riferimento dell’autore 
ad opere sue o di altri psicologi, ne fa il più esauriente compendio delle 
concezioni mediche, psicologiche, filosofiche contemporanee concernenti il 
problema dell’anima che è il problema più impegnativo e profondo di 
tutta la speculazione filosofica e di tutte le indagini compiute nel corso 
dei secoli. Sopratutto, tale opera ha il non piccolo pregio di mostrarci 
un’intelligente revisione del pensiero psicanalitico, di temperarne gli ec- 
cessi, mostrandone, nel contempo, quanto di positivo se ne possa trarre 
e dedurre, qualora lo si esamini con la dovuta cautela e per quanto ri- 
guarda il campo etico e per quanto riguarda il campo speculativo. 


Vera Passeri Pignoni 


* * x* 


S. Caterina da Genova, Opere - a cura di Giuseppe De Libero. Collana 
« Amanti di Dio ». Modena, Edizioni Paoline, 1956. Un volune di pa- 
gine 255 L. 400. 


Le opere di S. Caterina da Genova (1447-1510) che Giuseppe De 
Libero presenta e « riduce alla forma attuale » sono il Dialogo del perfetto 
amore, ed il classico Trattato del Purgatorio. Fa precedere alcune pagine 
(pp.7-45) biografiche in cui accenna anche alla composizione di questi 
scritti, alle varie edizioni ed ai criteri con i quali è stato condotta la 
presente che si rifà a quella Genovese di Antonio Bellono, del 1551. 

Quest’edizione conserva la struttura delle precedenti nelle quali, oltre 
la Vita, stesa dal Cattaneo Marabotto, vi è il Trattato del Purgatorio. 
L’attuale editore, per i fini della Collana in cui ripubblica le opere della 
Santa, ha tralasciato la Vita stralciando però da questa alcuni brani che 
pone nella Parte Prima sotto il titolo « Testimonianze e dottrina del per- 
fetto amore » (pp. 51-73). Nelle successive parti pubblica il Dialogo, cu- 
riosamente diviso in tre Atti, perchè ha voluto vedere nel dialogo tra il 
corpo, l’anima, l’amor proprio, l'umanità, lo spirito e Dio, come lo svol- 
gimento di un dramma. 

La «riduzione alla forma attuale », di questi scritti, data dal De Li- 
bero è quella consueta usata per rendere leggibile a svagati lettori mo- 
derni un testo cinquecentesco, con cui si finisce sempre di permettersi o 
di far troppo oppure poco, E’ troppo quando un testo è stato ritoccato 
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da non poterlo più considerare nella sua originaria stesusa; è poco quando, 
una volta messici a ’tradurlo’ nella lingua italiana attuale, non si ha il 
coraggio di tradurlo per intero ma se ne conserva, qua e là, qualche 
espressione antiquata a patto, magari, di chiarificarla con altre parole 
poste tra parentesi entro lo stesso testo. 

Però se si suppone che l’attuale editore abbia inteso soltanto di ri- 
mettere in circolazione questi scritti, così vivi e vitali, possiamo anche 
passare sopra a tutti gl’inconvenienti di simili edizioni. Ci sarebbe invero 
molto piaciuto che al posto di quelle tre paginette date come «Brevi 
note di teologia ascetica e mistica per la comprensione di quest’opera » 
(pp. 46-48) che, in parte, ben poco dicono della dottrina di S. Caterina, 
ci fosse stata una breve introduzione al pensiero cateriniano, almeno per 
dirigere il lettore, specie quello più sprovvisto a cui pare ci si voglia 
proprio rivolgere, nella lettura di un testo che, nonostante l'apparenza, 
non è del tutto facile. 

Certamente questi scritti di S. Caterina da Genova rappresentano 
qualche cosa di estremamente vivo nel periodo in cui visse — ed anche 
per noi, suoi lontani lettori — ma non doverono essere del tutto isolati. 
Anche altri scrittori del ’400 mostrano analoghe posizioni mentali, se 
non spirituali. Disgraziatamente ci manca ancora un'attenta storiografia 
su questo specifico settore della letteratura religiosa italiana. 

Raffaele Cai O. P. 
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RENO SDZRIO. eh 
MORETTO SA 


I. LA COSCIENZA DEL MAGISTERO DIVINO IN GESÙ CRISTO E NEGLI APOSTOLI. 


Ite, docete omnes gentes (Mt. 28, 18); Pasce agnos meos; 
pasce: oves meas (Io. 21, 15-17). Questo duplice comando del Re- 
dentore divino, il primo rivolto agli undici discepoli indistinta- 
mente, il secondo a Pietro soltanto, enunzia nel modo più auto- 
revole e preciso la missione per eccellenza, cui sono stati eletti i 
legittimi rappresentanti di Gesù Cristo, ed in primo luogo i Ro- 
mani Pontefici. 

Illuminati dallo Spirito di Cristo, gli Apostoli ebbero chiara 
ed impellente la coscienza di essere soprattutto Evangelisti: «Prae- 
dicate Evangelium omni creaturae» (Mc. 16, 15), i dispensatori 
cioè della buona novella ch’è la verità divina, prima ancora che 
i dispensatori dei divini misteri, ossia dei Sacramenti. Infatti, dalla 
bocca stessa di Pietro, principe degli Apostoli, cogliamo queste si- 
gnificative parole, rivolte alla moltitudine dei fedeli: « Non ci 
conviene lasciar la parola di Dio per servire alle mense... Noi 
continueremo ad applicarci alla preghiera e al ministero della pa- 
rola» (Atti, 6, 24). E S. Paolo, « chiamato apostolo di Gesù Cristo 
per volontà di Dio » (I Cor, 1, 1), non si scusa, ma piuttosto si gloria 
quando scrive ai Corinti: « Cristo non mi ha mandato a battez- 
zare, ma ad evangelizzare » (I Cor. 1, 17). 

Ma, più che ancora che negli Apostoli, la coscienza del Ma- 
gistero divino era viva e profonda in Gesù Cristo, .Verbo incar- 
nato, Parola sostanziale e sussistente, pronunziata dal Padre nel 
suo mistico seno e da Lui inviata nel mondo, affinchè fosse Parola 
di verità e di vita eterna: « Sole sorgente dall’alto, per illuminare 
chi giace nelle tenebre e nell’ombra di morte, per guidare i nostri 
passi nella via della pace» (Luc. 1, 78-79). 
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Rivelatrici della coscienza del suo Magistero divino, sono le 
parole che Cristo rivolse a Nicodemo « maestro in Israele (Gv. 
3, 10): «In verità, in verità ti dico: Noi parliamo di quel che sap- 
piamo e attestiamo quel che abbiamo visto...» (Gv. 3, 14). Pari- 
mente quelle indirizzate agli Scribi e ai Farisei: «Io sono la luce 
del mondo; chi mi segue non camminerà nelle tenebre, ma avrà 
la luce di vita» (Gv. 8, 12); e al discepolo Tommaso nell’ultima 
cena: « Io sono la via, la verità e la vita. Nessuno viene al Padre 
se non per mezzo mio » (Gv. 14, 6). Di somma importanza, infine, 
la dichiarazione fatta dal Salvatore dinanzi al tribunale di Pilato, 
che avrebbe dovuto giudicare della sua missione e per essa assol- 
verlo o condannarlo: «Io son nato e venuto al mondo per ren- 
dere testimonianza alla verità; chiunque è dalla verità, ascolta 
la mia voce» (Gv. 18, 37). 

Ma la coscienza del Magistero divino, propria del Verbo in- 
carnato, non poteva essere semplicemente quella di un profeta, o 
del Precursore, o di un angelo, ma quella di colui, che, pur essendo 
Verità generata dal Padre, non per ciò ne è discepolo, ma è Verità 
detta, consostanziale al Dicente e quindi Dottore e in nulla di- 
scente. « Uno solo è il vostro Maestro, Cristo » (Mt. 23, 9). Non 
fa pertanto meraviglia che Cristo sentisse di essere « Uno ch’è più 
di Salomone » (Mt. 12, 42), il famoso re d’Israele, « per udire la 
sapienza (del quale) accorrevano da tutte le parti e venivano mes- 
saggeri di tutti i re della terra, che avevano sentito parlare della 
sapienza di lui » (III Re, 4, 34); anzi, la stessa « regina del Mezzodì 
venne dagli estremi confini della terra per udire la sapienza di 
Salomone » (Mt. 12, 42). 


Nel Cristo, Messo del Padre all’umanità quale annunziatore 
di celeste sapienza, si avverava finalmente la profezia di Amos: 
«Ecco che verrà il giorno, dice il Signore Dio, e manderò sopra 
la terra, la fame : fame non di pane, nè sete d’acqua, ma di 
udire la parola di Dio» (Amos, 8, 11). Ed infatti, benchè tuttora 
adolescente, Gesù fu trovato nel tempio in mezzo ai dottori in 
atto di ascoltarli ed interrogarli: e tutti che l’udivano, stupivano 
del suo senno e delle sue risposte » (Luc. 2, 46-47). Meraviglia che 
andò crescendo e conquistando le turbe che lo udirono discutere 
con i dottori della legge, gli Scribi e i Farisei durante i tre anni 
di ministero pubblico. «Il popolo, udendo ... si meravigliava per 
la sua dottrina» (Mt. 22, 33). 


La grandezza trascendente del Magistero divino di Gesù Cristo 
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colpì profondamente non soltanto lo spirito dei prediletti discepoli, 
che ebbero l’onore e la gioia di ascoltare direttamente il Verbo 
di Dio, parlante all'umanità (cfr. I Gv. 1, 1-3); ma anche quello 
dell’apostolo S. Paolo, che nel prologo della sua famosa Lettera 
agli Ebrei scioglie quasi un inno di ammirazione e di lode al Ma- 
gistero divino: « Dopo aver Iddio in antico, a più riprese e in molte 
guise, parlato ai nostri padri per mezzo dei profeti, in questi ul- 
timi tempi parlò a noi a mezzo del Figlio suo, ch’Egli costituì 
erede di ogni cosa, per mezzo del quale creò anche i secoli » (Ebr. 
15122) 

Dal Maestro divino gli Apostoli e i loro successori, con a capo 
Pietro, ricevettero, insieme all’investitura del potere di magistero 
universale, la piena consapevolezza dell'importanza primaria di 
tale sublime ministero. Nè poteva essere altrimenti! La salvezza, 
infatti, delluomo deve cominciare dall’intelligenza, facoltà diret- 
trice di tutte le attività interiori ed esteriori dell’uomo, regina 
degli affetti non meno che delle azioni. La fede, perciò, è a buon 
diritto considerata come il primordiale dono di Dio. Essa è il 
seme o il fondamento della giustificazione, poichè l’efficacia stessa 
«ex opere operato » dei Sacramenti è vincolata, in chi li riceve, 
alla persuasione della loro invisibile efficacia. Ma la fede è, a 
sua volta, in stretta dipendenza dalla predicazione, cioè dall’audi- 
zione dell’insegnamento di Gesù e dei suoi rappresentanti. La fede 
vien dal sentir parlare, osserva l’Apostolo, e il sentir parlare si 
fa per mezzo della parola di Cristo. Ma, dico io: «Non hanno 
così sentito nulla? » Sicuro che hanno sentito: « Per tutta la terra 
si è sparsa la loro voce, e agli ultimi confini della terra abitata 
giunsero le loro parole » (Rom. 10, 17,18). 


II. LA COSCIENZA DEL MAGISTERO DIVINO IN PIO XII. 


Vivo, perchè annunziatore di parole di vita eterna: « Signo- 
re..., Tu solo hai parole di vita eterna» (Gv. 6, 69); universale, 
perchè destinato a tutte le genti, di ogni luogo e di ogni tempo: 
« Predicate l’Evangelo ad ogni creatura » (Mc. 16, 15), tal è il Ma- 
gistero divino, affidato da Cristo agli Apostoli e ai loro continua- 
tori con la stessa autorità e lo stesso amore da lui posseduti: au- 
torità divina e amore soprannaturale. E’ questo il significato delle 
solenni parole: « Ogni potere è stato dato a me in cielo e in terra. 
Andate, dunque, ammaestrate tutte le genti» (Mt. 28, 18-20); 
«Come il Padre ha mandato me, anch’io mando voi » (Gv. 20, 21). 
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La coscienza di questo Magistero divino, rimasto sempre vi- 
vente e universale perchè ad esso è inscindibilmente vincolata la 
sorte eterna di tutti gli spiriti che popolano la storia umana, ha 
accompagnato la Gerarchia della Chiesa Cattolica nel volgere, 
spesso burrascoso, dei secoli. Nè l’opposizione dei filosofi pagani, 
nè l’insorgere di errori in seno allo stesso mondo cristiano, nè i 
secoli di decadenza spirituale e culturale prodotti dalle invasioni 
barbariche, nè il funesto avvento di un neo-paganesimo nelle na- 
zioni cristiane, nè la violenza demolitrice della falsa riforma, nè 
le tristi conseguenze che da essa derivarono nel pensiero e nella 
vita moderna, hanno mai potuto offuscare nella Chiesa Romana 
la coscienza di essere, essa sola, la maestra della scienza divina al 
mondo intero. Basti ricordare in proposito, perchè a noi più vicine, 
le solenni affermazioni del Concilio Vaticano e quelle dell’ultimo 
dei Papi defunti, Pio XII. 

Nella Costituzione dommatica De fide catholica (24 aprile 
1870) i Padri del Concilio Vaticano dichiaravano di fronte al razio- 
nalismo ateo: « Porro Ecclesia, quae una cum apostolico munere 
docendi mandatum accepit fidei depositum custodiendi, ius etiam 
et officium divinitus habet falsi nominis scientiam proscribendi... 
Neque enim fidei doctrina, quam Deus revelavit, velut philoso- 
phicum inventum proposita est humanis ingeniis perficienda, sed 
tamquam divinum depositum Christi Sponsae tradita, fideliter cu- 
stodienda et infallibiliter declaranda» (1). 

E’ evidente che il Concilio Vaticano, parlando di Chiesa come 
di custode ed interprete della divina rivelazione, non intende com- 
prendere tutti i suoi membri, chierici e laici, quasi che a tutti 
spetti un simile ufficio di magistero, ma soltanto la Gerarchia di 
giurisdizione, cioè il Sommo Pontefice e i Vescovi a lui uniti. In- 
fatti, nella Costituzione dommatica De Ecclesia Christi è al solo 
Romano Pontefice, quale successore di Pietro, che il Concilio ri- 
conosce, col « primato Apostolico », la « supremam quoque magi- 
sterii potestatem » su tutta la Chiesa (2). 

E°, dunque, il Papa, il Pastore Supremo di tutto il mistico 
gregge di Cristo soprattutto mediante il ministero della divina 
parola. Questo è il primo e principale ufficio del suo potere di giu- 
risdizione, come l’intelligenza, cui è rivolto il divino insegnamento, 
è la più nobile tra le facoltà, di cui sono dotati gli agnelli e le 


(1) Sess. III, cap. 4, Denz. 1798, 1800. 
(2) Sess, IV, cap. 4, Denz. 1832. 
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pecore dell’ovile spirituale che Cristo affidò a Simone, figlio di 
Giona. Perciò il medesimo Concilio prosegue: «Hoc igitur ve- 
ritatis et fidei nunquam deficientis charisma, Petro eiusque in hac 
cathedra successoribus divinitus collatum est, ut excelso suo mu- 
nere in omnium salutem fungerentur, ut universus Christi. grex 
per eos ab erroris venenosa esca aversus, coelestis doctrinae pabulo 
nutriretur, ut, sublata schismatis occasione, Ecclesia tota una con- 
servaretur, atque suo fondamento innixa, firma adversus inferi 
portas consisteret » (3). 

Pio XII apparve singolarmente conscio del suo principale uf- 
ficio di Supremo Pastore: l’insegnamento della divina verità. In- 
fatti, se nei quasi venti anni di pontificato si servì, in misura forse 
superiore a quella dei suoi predecessori, della generosa collabora- 
zione dei membri dei vari Dicasteri romani per il governo della 
Chiesa Cattolica in materia spettante ai Sacramenti, ai Riti, alle 
Missioni e simili, ciò appunto egli fece allo scopo di consacrarsi 
più liberamente e fruttuosamente a quello che a buon diritto sti- 
mava essere il principale ufficio del suo ministero, così da poter 
ripetere con S. Paolo: « Ego doctor gentium in fide et veritate » 
(18 Tima2539). ; 

Di questa eccezionale coscienza di Supremo Maestro della 
fede, da parte di Pio XII, è grandemente istruttivo ed utile porre 
in risalto gli aspetti più luminosi, a fine di meglio apprezzare la 
personalità e l’opera ventennale del grande Pontefice. 


III. IL SOMMO PONTEFICE, MAESTRO SUPREMO DELLA FEDE, NELLA PA- 
ROLA DI PIO XII. 


a) La persona del Sommo Pontefice: custode, difensore, annun- 
ziatore della divina verità. 


All’alba del suo pontificato, rispondendo ai voti del Sacro 
Collegio nel giorno della sua Incoronazione (12 marzo 1939), il 
nuovo Papa così si esprimeva: « L’ufficio del Supremo Pontificato, 
nel corso dei secoli, non ha avuto altra mira che quella di servire 
la verità; quella verità, diciamo, che sia integra e autentica, non 
offuscata da alcuna ombra, non soggetta a nessuna debolezza, che 
però mai sia disgiunta dalla carità di Gesù Cristo. Poichè in ogni 
Pontificato, ma specialmente in questo Nostro, cui incombe il do- 


(3) Ibid., Denz. 1837. 
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vere di prodigarsi per l’umana società travagliata da tanti dissidi 
e contese, è necessario tener presente il motto di S. Paolo Apo- 
stolo, quasi sacra divisa: Veritatem faciente in caritate (Eph. 
4, 15) (4). 

Ma la persuasione di essere il sovrano banditore della verità 
rivelata non scaturiva in Pio XII dalla fiducia nelle proprie doti 
intellettuali o nella dovizia di scienza sacra acquisita, bensì dalla 
convinzione che ogni Papa ha di essere il discepolo più illuminato 
dallo Spirito di Cristo, ch’è l’unico Maestro per natura, perchè la 
Verità in persona. E perciò, contro tutte le calunnie e le incom- 
prensioni degli avversari del Magistero pontificio, Pio XII non 
cessò di far rilevare la perennità del Magistero di Gesù Cristo, 
insostituibile e unico nel suo influsso interiore. Infatti, nell’En- 
ciclica Mystici Corporis (1943), parlando di Cristo che «illumina 
tutta la sua Chiesa», sapientemente osserva: « Egli è l'Autore 
della nostra fede in questa terra d’esilio, come ne sarà il consu- 
matore nella patria celeste» (cfr. Ebr. 12, 2). Egli infonde nei 
fedeli il lume della fede; egli arricchisce in maniera divina i 
Pastori e i Dottori, e specialmente il suo Vicario în terra, dei doni 
soprannaturali della scienza, dell'intelletto e della sapienza, af- 
finché custodiscano con fedeltà il tesoro della fede, lo difendano 
con coraggio, e finalmente lo spieghino e diligentemente lo rav- 
vivino » (5). 

E principalmente perchè « custode dell’eredità di Cristo » (6), 
ossia del «tesoro della divina sapienza sulla terra » (7), Pio XII 
sì sentiva ed amava proclamarsi Pastore universale. « Ma vi è 
un'immagine (così Egli ai Parroci e Quaresimalisti di Roma, 27 
marzo 1953), sulla quale — come vi è noto — Gesù sembra in- 
sistere in modo particolare, intrattenendosi a indicarne gli ele- 
menti, a spiegarne il significato, a proporne le applicazioni pra- 
tiche: la Chiesa è un ovile, che ha un Pastore supremo invisibile, 
Cristo stesso, il quale però volle che facesse le sue veci sulla terra 
un Pastore visibile, il Papa... Per confidarCi con voi — come 
fa un padre coi figli più vicini e più cari — Noi vi diciamo che 
pochi passi del Vangelo sono stati e sono oggetto delle Nostre 
meditazioni quanto quello che descrive la Chiesa come un ovile 


(4) Pro XII, Discorsi e Radiomessaggi, Tipografia Vaticana, I, pp. 9-10. 
(5) D-R, V, 290. 

(6) D-R, I, 101. 

(7) D-R, VII, 224. 
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e qualifica il suo Capo col titolo, umile insieme e grande, di Pastore 
(Gv. 10, 1-18). Poche voci, per conseguenza, risuonano tanto in- 
sistentemente — vorremmo dire: tanto imperiosamente — alle 
Nostre orecchie e s’imprimono tanto profondamente nel Nostro 
cuore come questa: Tu es Pastor ovium » (8). 

À somiglianza del « Pastor bonus » (Io. 10, 11), che non fugge 
e non abbandona le sue pecorelle all’avvicinarsi del lupo, ma le 
difende sino all’immolazione di sè, anche il Papa è difensore ge- 
neroso del suo mistico gregge. Memorabili, in proposito, sono ri- 
maste le parole pronunziate da Pio XII, il 20 febbraio 1949, dinanzi 
ad una grande folla riunita in Piazza S. Pietro, per esprimere la 
propria solidarietà coi perseguitati per la fede in Ungheria. « An- 
cora una volta, in un’ora grave e dolorosa, il popolo fedele della 
Città eterna è accorso verso il suo Vescovo e Padre... Il Papa 
ha le promesse divine: pur nella sua somma debolezza, è invin- 
cibile e incrollabile; annunziatore della verità e della giustizia, 
principio della unità della Chiesa, la sua voce denunzia gli errori, 
le idolatrie, le superstizioni, condanna le iniquità, fa amare la 
carità e le virtù» (9). 

Ma il Vicario di Cristo si sente soprattutto Padre, onde è chia- 
mato di preferenza il Papa; come si sentiva padre il Salvatore 
divino, allorchè nell’ultima cena rivolgeva agli Apostoli queste 
commoventi parole: « Figliuoli miei, ancora per poco sono con 
voi» (Gv. 13, 33). Anche Pio XII provò fortissimo il senso della 
paternità; la quale, appunto perchè spirituale e soprannaturale, 
trascende in realtà e perfezione la paternità e la maternità fisica, 
e assomma in se stessa quanto queste hanno di più tenero, di più 
puro e di più nobile. Parlando infatti ad un gruppo di giovani 
sposi nel giorno sacro al Patriarca S. Giuseppe (19 marzo 1941), 
Egli faceva loro osservare: «Non erra la vostra fede che vede 
nel Papa innanzi tutto il Padre » (10). 

E’ questo senso di paternità universale, che caratterizza, più 
d’ogni altro pregio d’indole dottrinale, scientifico, culturale, ora- 
torio e linguistico, il Magistero di Pio XII, rendendolo ad un tempo 
Maestro intransigente nell’affermazione di tutta la verità catto- 
lica, e cordiale, comprensivo, indulgente verso gli erranti o i lon- 
tani, chiunque essi fossero, non esclusi coloro che ostentavano la 


(8) D=R, XV, 29-38; cfr. II, d0; VI, 55; VII, 21. 
(9) D-R, X, 389-391. 
(10) D-R, DI. 17. 
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propria avversione a Dio, a Cristo, alla Chiesa e soprattutto al 
Romano Pontefice. La sua chiara e ferma parola era sempre ani- 
mata dalla speranza di veder tornare, all’unico ovile, raccolta nelle 
sue braccia paterne, la pecorella smarrita; di poter riabbracciare 
gli innumerevoli figli prodighi. Non ammise intese tra la verità 
cattolica e i vari sistemi ad essa fondamentalmente contrari: idea- 
lismo, marxismo, esistenzialismo, immanentismo, pragmatismo, 
storicismo; condannò il relativismo nel campo teologico, perchè 
contrario ai principi della filosofia antica e cristiana, e quindi non 
conciliabile col metodo, i principi e ia dottrina della teologia sco- 
lastico-tomistica e pertanto conducente al disprezzo dello stesso 
Magistero della Chiesa, prossima ed universale norma di verità per 
il teologo nelle cose spettanti alla fede e ai costumi; inoltre ri- 
provò il falso îrenismo, che tende ad unificare le varie confessioni 
cristiane su generiche basi dottrinali comuni, trascurando il do- 
vere di abbracciate tutta e sola la verità rivelata da Cristo, di 
cui è unica depositaria, dispensatrice ed interpetre la Chiesa Ro- 
mana nei suoi legittimi rappresentanti (11). Tuttavia, pur stigma- 
tizzando tutti gli errori, Pio XII ha preferito stendere un velo sui 
nomi degli erranti, a fine di restare fedele al suo programma di 
Pontificato: Veritatem facientes in caritate. Fedeltà provvidenziale, 
poichè ha procurato a Lui l’ineffabile gioia di illuminare innume- 
revoli spiriti bramosi di luce è di salvezza; di addolcire le soffe- 
renze di schiere immense di tribolati nello spirito e nel corpo; di 
dirigere, sostenere, secondare gli sforzi di comunità nazionali e 
internazionali nei loro piani di ricostruzione spirituale e mate- 
riale, e così avviare l’umanità verso un’era di maggiore giustizia 
sociale e di pace universale. 

Alla coscienza di Maestro e di Padre, era naturale che Pio XII 
associasse quella di Educatore sovrano delle anime. Dirigendo la 
sua illuminatrice parola ai partecipanti al II° Congresso Nazionale 
della Unione Cattolica Italiana Insegnanti Medi (18 novembre 
1949), Egli li invitava a riflettere con queste sapienti osservazioni: 
« Nel richiamare alla vostra coscienza di educatori tale dignità e 
responsabilità, Noi stessi, per divina disposizione Vicario, e quindi 
rivestito dei medesimi uffici di Colui che sulla terra amò di essere 
chiamato « Maestro », Noi stessi C’includiamo nel numero di co- 
loro, che rappresentaro in varia misura la mano della Provvidenza 
nel condurre l’uomo al fissato suo termine. Non è forse questa 


(11) Cfr. Enciclica Humanis Generis (12 agosto 1950), in D-R, XII, 495-510, 
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Nostra Sede principalmente una Cattedra? Non è Nostro primo 
ufficio il Magistero? Non ha il divino Maestro e Fondatore della 
Chiesa dato a Pietro e agli Apostoli il fondamentale precetto: in- 
segnate, fate discepoli (Mt. 28, 18)? Educatori di anime Noi Ci sen- 
tiamo e siamo; sublime scuola è, in misura non secondaria, la Chie- 
sa, come gran parte dell’ufficio sacerdotale consiste nell’insegnare 
e nell’educare. Nè poteva essere diversamente nell’ordine nuovo 
instaurato da Cristo, che si fonda tutto sui rapporti della paternità 
di Dio, da cui deriva ogni altra paternità in cielo e sulla terra 
(cfr. Eph. 3, 15), e dalla quale, in Cristo e per Cristo, promana la 
Nostra paternità verso tutte le anime. Ora chi è padre, è per ciò 
stesso educatore, poichè, come luminosamente spiega l’Angelico 
Dottore, il primordiale diritto pedagogico non si appoggia su altri 
titoli che su quello della paternità » (cfr. S. Theol. Il II, q. 102, 
a. 1) (12). 


b) Trascendenza e universalità dottrinale del Magistero pontificio. 


Vicario di Colui, cui è stato dato ogni potere in cielo e in terra 
(Mt. 28, 18); depositario come Pietro delle Chiavi del regno de’ 
cieli, così che anche per lui valgono le parole di Cristo: Tutto ciò 
che avrai legato sulla terra sarà legato ne’ cieli e tutto ciò che 
scioglierai sulla terra sarà sciolto ne’ cieli (Mt. 16, 19): il Papa non 
soltanto si sente investito del diritto e gravato dal dovere di am- 
maestrare tutte le genti, ma anche di insegnare loro a osservare 
tutto quanto il Salvatore divino ha comandato (Mt. 28, 19-20). Nes- 
suna materia, quindi, è estranea al Magistero del Sommo Ponte- 
fice, perchè anche per lui, e in sommo grado, vale la promessa di 
Cristo: « Quando sarà venuto lo Spirito di verità, egli v’insegnerà 
tutta la verità » (Gv. 16, 13). Nulla è profano all’occhio e al gusto 
spirituale di chi, a somiglianza di Pietro, di cui è successore, tutto 
deve assimilare, per poi trasformare in cibo di vita eterna per i 
fedeli del suo mistico gregge (cfr. Attì, 10, 13-15). 

Nessun Papa ha mai parlato a uditòri così vasti, a ceti così 
diversi e qualificati, su argomenti tanto vari, come Pio XII. Al- 
l'ammirazione dei più, molti dei quali non cattolici, ha fatto spia- 
cevole contrasto la critica di non pochi, che hanno rimproverato 
a Papa Pacelli di atteggiarsi a dottore in materie di non sua com- 
petenza o profane al suo ufficio di sacro Pastore; oppure d’invadere 


(12) D-R, XI, 195-196; cfr. XVI, 39. 
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i campi della politica nazionale e internazionale, spinto da tiran- 
nica sete di dominio sugli spiriti e sulle stesse realtà terrestri. 

Ma ben diversa è la verità! Pio XII non ha mai avvilito il suo 
Magistero sacro, anche quando, a fine d’inserire più profondamente 
il seme della verità celeste nel terreno delle menti e dei cuori 
umani, ha voluto prima personalmente informarsi su i vari argo- 
menti da trattare, per poi, sempre personaimente, riassumere ed 
ordinare in felicissime sintesi gli ultimi dati su ogni materia e 
così mostrare come al progresso delle scienze naturali, della me- 
dicina, della chirurgia, delle arti, della filosofia, corrisponda, senza 
dipenderne, ma dominando dall’alto, la progrediente irradiazione 
della verità divina su tutti i campi del pensiero e dell’azione. 
Campi riservati all'uomo terreno, ma non preclusi allo sguardo e 
alla vigilanza di chi ha la missione di difendere i diritti del Crea- 
tore e del Salvatore sulle creature intelligenti e libere, destinate 
a conoscere, amare, servire e glorificare Dio in terra, per poi glo- 
rificarlo perfettamente nella beata eternità. 

Parlando di tutto, Pio XII è apparso Maestro meraviglioso, non 
tanto per la varietà dell’eloquio e la vastità della cultura quasi 
enciclopedica, quanto per il senso del divino, dell’eterno che ha 
saputo trasfondere nei suoi uditori. Con S. Paolo egli avrebbe po- 
tuto ripetere, a conclusione di ogni suo discorso: « Nessuno si 
glorii quando si tratta di uomini; ogni cosa è vostra..., sia il 
mondo, sia la vita, sia la morte, sia le cose che sono ora, sia 
quelle dell’avvenire, tutte son vostre; ma voi siete di Cristo e 
Cristo di Dio » (I Cor. 3, 21-22). 

« Noi che in virtù del Nostro ufficio apostolico (osservava Pio 
XII ricevendo un nuovo ambasciatore) siamo abituati ed obbligati 
a considerare gli avvenimenti di questo mondo, talvolta così agitati, 
” sub specie aeternitatis”, notiamo con soddisfazione che nelle 
deliberazioni degli uomini l’insostituibile fattore formato dai grandi 
motivi spirituali, morali e religiosi comincia ora, in non pochi luo- 
ghi, ad esser tenuto nella debita stima, molto più che non abbia 
potuto esserlo in un passato, benchè recente » (13). 

In realtà, se Papa Pacelli si fosse limitato a tessere belle teorie 
su verità religiose e morali, ben si sarebbe potuto rilevare una 
certa superfluità e quasi un lusso nel suo Magistero. Ma egli ha 
fatto anche, ed in misura eccezionale, della teorica, applicando a 
tutti i rami della scienza, dell’arte, del sapere filosofico o giuridico, 


(13) D-R, XI, 93. 
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e persino del sano divertimento sportivo, le eterne verità della 
fede e della morale cristiana. In tal modo il suo Magistero non è 
stato puramente cattedratico e quasi accademico, atto cioè di sem- 
plice e beata contemplazione, ma gesto anche di giurisdizione e di 
governo, cioè direttivo, normativo delle umane coscienze, animato 
dalla « carità della verità »; amore però non di una verità astratta, 
ma di quelle numerose verità, naturali e soprannaturali, reali, vive, 
concrete, che Gesù Cristo e gli Apostoli hanno rivelato e che tutti 
gli uomini devono conoscere e praticare, onde raggiungere l’unico 
vero ultimo fine nella vita futura. E’ stata così la parola del grande 
Pontefice, parola di Maestro, di Legislatore, di Giudice; parola di 
vero e perfetto Padre, di Papa, che si è fatto tutto a tutti, per far 
tutti salvi: (cfr. I Cor. 9, 22). 


IV. L’ATTUALITÀ DEL MAGISTERO DIVINO DI PIO XII. 


A somiglianza del Verbo eterno, di cui il Sommo Pontefice è 
l'eco vivente in seno all'umanità, ogni Papa ha la sua ora nella 
storia della Chiesa. Se, infatti, l’ufficio del Capo della Chiesa è 
oggetto di specialissima Provvidenza soprannaturale, perchè da 
esso dipende principalmente, nell’ordine visibile o giuridico, lo 
svolgimento del piano della redenzione del mondo, è evidente che 
il Pontificato dei vari Successori di Pietro s'inserisce nello sviluppo 
storico del Cristianesimo in una « pienezza di tempi » che lo giu- 
stifica e lo rende più comprensibile. « Pienezza di tempi », ossia 
convenienza o corrispondenza tra le doti dell’Eletto e i fini pe- 
culiari del suo Pontificato, di cui è giudice soprattutto lo Spirito 
Santo, che presiede invisibilmente, ma efficacemente, ad ogni nuova 
elezione. 

Eugenio Pacelli, chiamato all’ufficio di Supremo Pastore con 
un rapido e quasi plebiscitario consenso di elettori, che ha rari 
esempi nella storia della Chiesa, apparve subito al giudizio del 
mondo cattolico come il Papa per il quale i tempi erano maturi 
e Lui per essi. Un Pontefice, cioè, ben preparato per dovizia di 
doti intellettuali e morali, esperienza di governo della Chiesa uni- 
versale, e soprattutto per sovrabbondanza di amore apostolico. 
Novello Pietro, Egli sentiva di poter rispondere, con tutta umiltà 
e verità, alla triplice domanda del Salvatore: « Mi ami tu più di 
costoro? »: « Signore, tu sai ogni cosa, tu sai che io ti amo » (Gv. 
21, 15-17). Ecco perchè Egli scelse a divisa del suo Pontificato: 
« Veritatem facientes in caritate ». 
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Sarebbe vano anche solo il tentare di mostrare, nel breve spa- 
zio consentito ad un articolo, come Pio XII sia stato veramente il 
Pontefice ideale, per così dire, del suo tempo. Tuttavia è almeno 
possibile accennare, in grandi linee, al panorama vastissimo del 
suo Magistero, che rimarrà indubbiamente l’aspetto più luminoso, 
corctteristico e benefico del Pontificato di Papa Pacelli. 

Come abbiamo sopra rilevato, Pio XII sentiva altamente la 
sua missione di custode, di difensore, di interprete della divina 
rivelazione. 

Quale custode, egli è stato il Pontefice che più di ogni altro 
suo Predecessore, grazie anche alle più profonde e diffuse esigenze 
di verità divina del tempo nostro, ha potuto e saputo mantenere 
vivo l’intero patrimonio di dottrina cattolica. Egli, infatti, è stato 
sollecito di richiamare all’attenzione e alla riflessione d’innume- 
revoli uditòri, gli articoli del Credo e le norme della morale cat- 
tolica, presentandoli con precisione e limpidezza di concetti, pro- 
prietà e vivezza d’immagini, eleganza di stile, calore di accento 
oratorio. Perciò a buon diritto è stato scritto di lui: « Inter opera 
gloriose regnantis Pii XII vividiore luce splendent nuntii, ora- 
tiones, sermones, qui numero, praestantia et varietate quasi spe- 
ciem prodigii prae se ferunt, quique, si cum multis magnisque En- 
cyclicis eiusdem Pontificis componentur, summam quamdam con- 
stituunt catholicae doctrinae » (14). 

Quale difensore della divina Rivelazione, Pio XII può ben pa- 
ragonarsi agli intrepidi Papi dei primi secoli, tutori della verità 
divina contro le grandi eresie trinitarie e cristologiche; nonché ai 
Pontefici di quest’ultimo secolo: Pio IX, Leone XIII, Pio X, Pio XI, 
i quali, in documenti rimasti celebri: Sillabo, Encicliche Rerum 
Novarum, Pascendi, Quas primas, Quadragesimo Anno, Divini Re- 
demptoris, hanno condannato tutti i principali errori filosofici e 
teologici del tempo nostro. Sotto questo aspetto apologetico, ri- 
marranno memorabili, tra gli altri, i seguenti documenti del Pon- 
tificato di Pio XII: le Encicliche Mystici Corporis, Mediator Dei, 
Divino afflante Spiritu, Humani Generis, Sacra Virginitas, Sempi- 
ternus Rex, Haurietis aquas; le Allocuzioni su problemi di morale 
attinenti ai campi della medicina, chirurgia, ostetrica, diritto pe- 
nale, matrimonio, genetica, psicoterapia, sterilizzazione, feconda- 
zione artificiale, parto indolore, rianimazione e altri. 


(14) Carorus Boyer, S. J., Ad Lectorem. Presentazione dell’opera: Triplice omaggio 
a S. S. Pio XII offerto dalle Pontificie Accademie di S. Tommaso e di Religione ‘cat- 
tolicu, di Archeologia e dei Virtuosi al Pantheon, Yomo I, Città del Vaticano, 1958, p. 1. 
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Quale interpetre della verità rivelata, Pio XII, in misura forse 
incomparabile, ha saputo irradiare su quasi tutti i più importanti 
problemi della vita moderna: morali, economici, sociali, politici, 
religiosi, la luce chiarificatrice e direttrice della fede. Problemi in 
se stessi terrestri e profani, almeno in gran parte; ma tutti umani 
e quindi cristiani, perchè necessariamente connessi con la fede e 
la morale cattolica, non essendovi altro fine ultimo e quindi altra 
norma suprema del pensiero e dell’agire umano, se non Dio' stesso. 

A degna chiusura di questo doveroso omaggio di venerazione 
alla immortale figura di Pio XII, sulle pagine di Sapienza, è di 
sommo valore la testimonianza a lui resa dal suo Successore, 
GiovannI XXIII, nell’Omelia tenuta in occasione della presa di 
possesso dell’Arcibasilica Lateranense, quale Vescovo di Roma, la 
domenica 23 novembre del corrente anno. 

« Il nuovo Papa che vi sta innanzi non cessa di ricordare Pio 
XII, il Papa di cui è immediato Successore, e la manifestazione 
forse più notevole del genio pastorale di lui. Essa è raccolta in 
venti volumi divenuti sorgente di consultazione per chi intende 
con l’aiuto di Dio solcare le stesse orme. Il ricordo del Pontefice 
Pio XII rimarrà glorioso nei secoli. Il suo merito è innanzitutto 
questo suo annuncio tempestivo, appropriato e profondo della ve- 
rità evangelica, attraverso i cui raggi Pio XII colse tutte le ma- 
nifestazioni dell'ingegno umano, riportandole nel fulgore dell’e- 
terna verità, che si riassumono nel Cristo. Pregate il Signore perchè 
la Nostra azione di nuovo Pastore universale in primo luogo si 
trattenga nel solco luminoso tracciato da Pio XII, e faccia con- 
venire attorno alla Nostra Persona più numerosi che mai i cultori 
della ‘scienza divina, perche questa illumini le risorse dell’intel- 
letto umano in tutte le sue manifestazioni » (15). 


ITUIGIAGCIARRINO MP: 


(15) L'Osservatore Romano, 24-25 novembre, p. 1. 


L'IMPORTANZA DELL'ETÀ EVOLUTIVA 
PER LO STUDIO DELLA PERSONALITÀ 
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Può sembrare un luogo comune oggi l’affermare che non è 
concepibile una scienza psicologica la quale non sia anzitutto stu- 
dio della personalità. Del resto a chi consideri storicamente il 
processo graduale per cui gli psicologi sono giunti a questa con- 
clusione, è possibile intravedere fino dai tempi più antichi anti- 
cipazioni di una psicologia costruita appunto in funzione delle 
manifestazioni individuali. Il che in sostanza significa che fino 
allora si riteneva insufficiente una delineazione puramente astratta 
delle leggi generali della vita psichica. In questa tendenza alla 
generalizzazione qualcuno ha creduto di poter identificare la de- 
rivazione filosofica delle dottrine psicologiche, mentre il conver- 
gere dell’ attenzione sull’individuo potrebbe essere considerato 
come uno dei motivi salienti della derivazione medico-biologica. 

In realtà, se la psicologia oggi non è concepibile prescindendo 
dal concetto di personalità, dobbiamo riconoscere che essa è pas- 
sata attraverso un lungo periodo di tendenze alla generalizzazione 
risentendo da queste un influsso salutare per l’allargamento degli 
orizzonti, l'impostazione dei problemi. 

Gli indirizzi filosofici come le dottrine biologiche-scientifiche 
hanno indubbiamente contribuito a far superare alla psicologia 
una crisi di crescenza nella quale essa si è dibattuta per secoli. 
La convergenza degli interessi sui problemi della personalità ha 
costituito il punto di incontro fra le più diverse derivazioni. 

Ma oggi, comunque la si consideri, la psicologia ha acqui- 
stato dignità di scienza autonoma con ipotesi di lavoro, metodi 
e dottrine proprie ed abbiamo la possibilità ormai di riferirci, an- 
che per ciò che riguarda la personalità, ad interpretazioni esclu- 
sivamente psicologiche che sembrano realizzare a pieno questo 
principio dell’autonomia epistemologica. 

Vi è negli psicologi d’altronde un desiderio di chiarezza che 
forse sì identifica con la loro nuova consapevolezza di poter es- 
sere chiari. 
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In uno dei suoi più importanti volumi il Gemelli ha avuto 
occasione di definire la personalità come: «il complesso delle fun- 
zioni organiche che si rivelano nella costituzione, delle disposi- 
zioni comprendenti tendenze, inclinazioni ed affetti, nonchè dei 
sentimenti superiori e delle funzioni intellettive e volitive ». Ma 
il Gemelli stesso, riconoscendo il carattere provvisorio e del tutto 
fenomenologico di una tale definizione, se ne mostra insoddisfatto 
dichiarandola particolaristica e frammentaria, e a noi sembra, 
forse in virtù di un indirizzo funzionale al quale siamo partico- 
larmente legati, di poter condividere tale giudizio: Il concetto di 
personalità si viene lentamente maturando dal punto di vista psi- 
cologico. Si è compreso già da tempo che la personalità consta di 
molti aspetti, è insomma poliedrica e come tale difficilmente in- 
terpretabile; ma forse soltanto la combinazione di un punto di 
vista oggettivo, come quello ispirato dalle metodologie compor- 
tamentistiche, una tendenza strutturale, come quella derivante 
dalle dottrine della totalità, ed un approfondimento nel senso del- 
le dottrine psicoanalitiche potranno permettere di raggiungere una 
concezione unitaria e veramente funzionale della personalità. 

Lo Stern, a cui si deve la costruzione più poderosa di una 
psicologia personalistica, già ai principi di questo secolo prospet- 
tava la necessità di distinguere i diversi significati della parola 
personalità escludendo ogni giudizio di valore, ed accennava al 
dualismo a cui si va incontro in tale studio fra aspetto oggettivo 
rilevabile dalla condotta ed aspetto soggettivo relativo alla co- 
noscenza che la personalità può avere di se stessa. Infine egli 
proponeva una delle più celebri e funzionali definizioni della per- 
sonalità, cioè «come la sintesi delle maniere di essere dell’in- 
dividuo ». 


Ma, possiamo chiederci: come questa sintesi si presenta? 

La personalità comprende tutta le manifestazioni psichiche 
dell’individualità. Essa può essere considerata anche semplice- 
mente come l’aspetto psichico dell’individualità biologica e, per 
quanto ci possiamo rendere conto del carattere limitativo di una 
simile definizione, questa ci permette di porre in evidenza che da 
un punto di vista scientifico non è pensabile una personalità avulsa 
da una struttura somatica. Il concetto di personalità vale quindi 
per ogni individuo dotato di vita psichica, dall’animale all’uomo 
e, nell'uomo, dal bambino ancora legato alle esigenze di una psi- 
chicità elementare fino alle forme superiori e complesse, quali si 
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possono riscontrare nell’adulto allorchè il processo di unificazione 
e di differenziazione delle varie funzioni ha raggiunto il culmine. 

Se vogliamo procedere adesso ad un breve excursus circa gli 
aspetti essenziali della personalità, possiamo attribuire ad essa 
almeno tre caratteristiche principali: l’unità, l'identità e la con- 
tinuità. 

L’unità è dimostrata dal fatto che ogni individuo agisce come 
un tutto e non come una somma di elementi. Basterebbe citare 
gli indirizzi più recenti nella psicologia della percezione o sulla 
intelligenza per mostrare come tale unità, pur implicando dei 
gradi, si sostanziale. 

Dall’unità nel tempo deriva l’identità per la quale anche pra- 
ticamente noi ci sentiamo uguali a noi stessi, sia pur nelle diverse 
vicende della vita. Ma non basta: noi percepiamo anche gli altri 
secondo una certa identità, mancando la quale risulterebbe impos- 
sibile trattare con essi. Sebbene il vecchio non sia identico al fan- 
ciullo nè all'uomo maturo per ciò che riguarda l’aspetto esterno, 
nelle proprie manifestazioni egli dimostra di sentire un’identità 
con se stesso. In altre parole mentre l’identità può apparire agli 
altri soltanto in alcuni tratti salienti, l’io rispetto a se stesso ne 
ha una coscienza fondamentale. 

Ma la caratteristica forse più importante da sottolineare è la 
continuità, in quanto stabilisce l’aspetto dinamico, evolutivo, per 
cui ognuno di noi, mantenendo appunto la propria unità ed iden- 
tità, è divenuto col trascorrere del tempo quello che si percepisce 
attraverso l’esperienza interna o che è percepito dagli altri e co- 
nosciuto nei rapporti interindividuali. Senza una continuità della 
nostra vita psichica tutto ciò che apprendiamo, sentiamo, imma- 
giniamo, resterebbe inerte, soprattutto perchè non sapremmo an- 
ticipare quali potrebbero essere le conseguenze dei nostri atti. La 
continuità è insomma il presupposto fondamentale di ogni nostro 
progetto, di ogni nostra costruzione verso il futuro, compresa la 
nostra stessa personalità. 


Già da queste considerazioni preliminari appare chiaro come 
il decorso dell’esperienza, l’estensione quindi sul piano temporale, 
il divenire delle attività psichiche costituiscano la forma essen- 
ziale per il determinarsi della personalità. Il carattere essenzial- 
mente dinamico dei fatti psichici fu mirabilmente intuito ed ap- 
profondito da William James in uno dei capitoli dei suoi Principi 
di psicologia dedicato alla corrente del pensiero. « Ogni pensiero 
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— egli scriveva — fa parte di una coscienza personale, in ogni 
coscienza personale il pensiero si muta sempre ed è sensibilmente 
continuo», e proseguiva mostrando come la corrente del pensiero 
debba essere considerata il filo conduttore sul quale dalla nascita 
alla morte scorre la personalità dell’uomo. Lontana intuizione dei 
nuovi orizzonti che la psicologia dell’età evolutiva avrebbe potuto 
dopo di lui aprire alla conoscenza del pensiero e della personalità, 
suggerendo i metodi appropriati per seguire in tutti i suoi aspetti 
l'evolversi ed il trasformarsi della vita psichica individuale. 

Basterebbe semplicemente illustrare le più moderne cono- 
scenze sull’evoluzione degli stadi intellettuali e di quelli della 
vita affettiva per mostrare come la personalità sia la risultante 
di una successione di esperienze, di un erompere di maturazioni 
che nell’età evolutiva appunto si realizzano. 


Ma anzichè procedere con una dettagliata elencazione degli 
stadi, delle tappe che la personalità assume nelle diverse età, a 
noi sembra che per i fini della nostra esposizione si presti meglio 
un esame sintetico di alcune teorie contemporanee. Esso ci mo- 
strerà come, sia pure attraverso interpretazioni contrastanti, o- 
gnuna di queste teorie ponga alla base del concetto stesso di per- 
sonalità i processi che si svolgono nell’età evolutiva. 

Il compito di formulare una teoria della personalità è, come 
ha ben mostrato Ross Stagner, difficilissimo per parecchie ragioni. 

Anzitutto i fenomeni da studiare sono complessi, in quanto 
la personalità non è certo immutabile pur attraverso l’unità, l’i- 
dentità e la continuità. 

In secondo luogo, in quasi tutte le osservazioni che si com- 
piono su una personalità è difficile ridurre le tecniche al tipo di 
operazioni compiute da un apparecchio automatico: scale di va- 
lori e pregiudizi di chi osserva finiscono sempre per interferire. 

Infine gli stessi psicologi sono riluttanti a dare spiegazioni 
della personalità che risultino troppo meccaniche. 

Se si considera poi il concetto di personalità si può constatare 
che questa non è un oggetto che si possa percepire nella sua 
immediatezza, ma è piuttosto il risultato di una ipotesi rela- 
tiva all’estensione nel tempo di taluni comportamenti che abbia- 
mo osservati. E’ evidente infatti che il concetto di personalità u- 
sato nel linguaggio comune non corrisponde a quello impiegato 
nell’interpretazione psicologica per la quale la personalità è una 
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realtà ipotetica che ci permette di spiegare, unificandoli, i vari 
fenomeni del comportamento e del pensiero degli individui. 

Il fatto che circa la personalità siano state formulate tante 
teorie, conferma la complessità di essa, di cui ogni singola inter- 
pretazione non riesce probabilmente a comprendere tutte le ma- 
nifestazioni. 

Per rendersi conto della parte che spetta all’età evolutiva 
nella formazione della personalità, possiamo identificare almeno 
tre aspetti di essa. 

La personalità umana è anzitutto un fenomeno di azione, di 
movimento, perciò una teoria che non offra una spiegazione ade- 
guata della dinamica della personalità non può soddisfare. 

In secondo luogo c’è il problema della direzione, del controllo 
a cui sono collegate le questioni dell’apprendimento, delle abi- 
tudini, dell'adattamento a fattori ambientali; questo è l’aspetto 
conoscitivo che è stato relativamente meglio compreso fin dall’i- 
nizio e le cui connessioni con lo sviluppo e la maturazione dell’in- 
telligenza risultano particolarmente evidenti. 


Esiste poi un terzo problema, quello della organizzazione in- 
terna della personalità, che è in rapporto con la struttura, l’archi- 
tettura della persona, nella quale è facile individuare tutta una 
gerarchia di tratti in cui gli aspetti più alti reggono quelli più 
bassi, come ha messo in evidenza l’Eysenck. Insomma una teoria 
della personalità per essere soddisfacente deve prenderne in con- 
siderazione la dinamica, la direzione e l’organizzazione. 

Il Murphy invece propone di considerare il fenomeno di per- 
sonalità con un criterio molto pratico sotto altri tre punti di vista: 
gli aspetti esterni, la struttura interna, le relazioni reciproche 
fra personalità ed ambiente. Ma ogni punto di vista ed ogni crite- 
rio confermano l’estrema complessità di questi problemi, per mo- 
strare la quale Gordon Allport ha riportata una lista di ben 17.000 
termini che possono essere usati per descrivere una parte delle 
manifestazioni della personalità. Ora non è concepibile che uno 
psicologo possa lavorare con tanti distinti concetti: bisogna rag- 
giungere una sistemazione, una semplificazione che riduca questo 
numero ad un livello praticamente accessibile, se non si voglia 
limitarsi ad una semplice fase descrittiva come molto spesso av- 
viene, per esempio, nelle varie tipologie. 

E’ necessario, invece, dare un’interpretazione unitaria della 
personalità, ma, come accade per tutte le spiegazioni scientifiche, 
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ogni teoria porta la sua attenzione soprattutto su certi fattori del 
problema. A noi preme mostrare come le concezioni attuali più 
importanti, sia pur divergendo, pongano in evidenza senza con- 
trasti l’essenziale importanza del periodo dell’età evolutiva per 
la comprensione della personalità. 

Forse nulla di meglio di un esame dei più diffusi ed interes- 
santi punti di vista, dai quali si pone oggi la psicologia per com- 
prendere la personalità, ci potrà permettere di renderci conto del- 
l’influenza comparativa dei diversi fattori che agiscono durante 
l’età evolutiva. 

Limitiamoci a considerarne tre fra i più significativi: la psi- 
coanalisi, il comportamentismo e la recente concezione della per- 
sonalità come fenomeno percettivo. 

La teoria psicoanalitica mette in rilievo le motivazioni uma- 
ne, le pulsioni che forniscono energia all’ attività dell’ individuo 
ed offre un inquadramento dei bisogni e degli impulsi che è ri- 
sultato molto utile nel settore clinico. Il comportamentismo pone 
l'accento sulle risposte, sulle azioni osservabili dell’individuo e, 
mentre la psicoanalisi è una psicologia interna, il comportamen- 
tismo sottolinea gli aspetti esterni, espressivi della dinamica psi- 
chica. Quanto alla teoria della personalità come organizzazione 
percettiva, essa presenta una concezione legata ai fattori ambien- 
tali, alle condizioni esistenti fuori dell’organismo,; in modo da va- 
lorizzare il concorso delle determinanti esterne e di quelle in- 
terne nella formazione della personalità. 

Cominciamo dalla psicoanalisi. Dato che Freud proveniva dal- 
la medicina, non c’è da meravigliarsi che la sua teoria prenda lo 
spunto dagli impulsi biologici integrati in una struttura spesso 
criticata, quella dell’Es. Certamente siamo tutti d’accordo che la 
personalità si costruisca su di un fondamento biologico, perchè le 
funzioni biologiche hanno effetti coercitivi sul comportamento 
umano. Quasi tutte le teorie, infatti, partono dal presupposto che 
gli impulsi siano fondamentali nello schema di motivazione. 

La concezione che i motivi basilari debbano essere ereditari 
è fuori discussione, ma è difficile ottenere dagli psicoanalisti una 
formulazione chiara riguardante l’integrazione di queste pulsioni 
elementari con la struttura fisiologica dell’organismo. Se la fame 
e la sete possono essere facilmente associate ad un’idea delle fun- 
zioni fisiologiche in atto, non troviamo un nesso logico, ad esem- 
pio, per stabilire un rapporto tra il cosidetto istinto della morte 
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e l'organismo che agisce nella sua vita quotidiana. Come spie- 
gare l’evoluzione da una base biologica dei desideri sociali, dei 
valori etici che vengono perseguiti dall’individuo? La teoria psi- 
coanalitica offre ipotesi sullo sviluppo, sull’evoluzione degli istinti 
e specialmente dell’istinto sessuale; ipotesi che sembrano esage- 
rare l’importanza dell’ereditarietà trattando, per esempio, la suc- 
cessione delle fasi orale, anale, genitale, etc.. Viceversa, dei fattori 
ambientali la psicoanalisi tratta poco negli scritti teorici, benchè 
nel lavoro clinico poi l’analista prenda in grande considerazione 
le condizioni familiari del bambino, l’ambiente in cui è vissuto 
il paziente, etc. E’ stata anche ripetutamente affermata l’univer- 
salità di certi complessi, come quello di Epido, di Elettra, oppure 
l’esistenza di simboli universali, per esempio quelli relativi agli 
organi sessuali. Ma pare invece più attendibile l’ipotesi che tali 
complessi e simboli vengano acquisiti dall’ambiente culturale; si 
sa bene che un impulso ad ottenere l’autorità è in gran parte 
prodotto della cultura, ed anche gli scopi, i termini cercati, mu- 
tano secondo l’ ambiente sociale. Lo studio degli interessi dei ra- 
gazzi lo dimostra con evidenza; mentre nel Medio Evo, osserva 
lo Stagner, forse i ragazzi desideravano diventare guerrieri, oggi 
aspirano a saper guidare un’automobile o un aereoplano. D’altra 
parte gli etnologi ci dicono, ad esempio, che il complesso di 
Edipo non si osserva in certe società dove il ruolo del padre dif- 
ferisce da quello che ha nella civiltà occidentale. 

In un altro campo la psicoanalisi mostra il contributo note- 
vole che il periodo dell’età evolutiva può avere per la formazione 
della personalità: la concezione del conflitto. Secondo Freud la 
personalità si sviluppa attraverso una serie di contrasti: per e- 
sempio, il bambino ad un certo momento sente un conflitto fra 
il suo amore per la madre e quello del padre, e perciò vorrebbe 
togliere la madre al padre e conservare solo per sè l’affetto di lei. 
Tale fatto, però, tende a produrre in lui uno stato di ansia, even- 
tualmente determinata dalla perdita dell’affetto materno oppure 
dalla gelosia presunta del padre, stato che il bambino normal- 
mente risolve identificandosi con esso reprimendo l’amore per 
la madre. 


Insomma possiamo dire che la teoria psicoanalitica concentra 
le sue interpretazioni della personalità sulle caratteristiche uni- 
versali ed ereditarie della motivazione, quali si possono manife- 
stare nei primi, se non nei primissimi stadi dell’età evolutiva. 
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L’interpretazione psicoanalistica appare per altro suggestiva, an- 
che se unilaterale. 

La teoria del comportamentismo, in opposizione alla psicoa- 
nalisi ed anche alla psicologia strutturalista di tipo wundtiano, 
pone l’accento sulle reazioni, sull’attività osservabile della perso- 
nalità. Fino dalla concezione di Watson, il comportamentismo non 
ha trascurato i fattori ambientali ed ha contribuito in altri due 
aspetti importanti allo sviluppo della psicologia veramente mo- 
derna. In primo luogo il punto di vista che prende in considera- 
zione i comportamenti ha portato una chiarificazione di molti ter- 
mini ed ha, come è noto, permesso di estendere l’osservazione 
dello psicologo a tutte le personalità non ancora in grado di espri- 
mersì con comportamenti verbali o con osservazioni introspettive. 
Si pensi all'enorme contributo che il comportamentismo ha dato 
alla conoscenza dell’età evolutiva con delineazioni prospettiche sul 
tipo di quella di Gesell e d’altra parte all'importanza che la co- 
noscenza degli stadi preliminari assume in essa non solo per la 
comprensione della personalità infantile ma anche per quella del- 
l’adulto. 


Ma un secondo contributo molto interessante per noi è for- 
nito dal rilievo dato ai processi di apprendimento. I comporta- 
mentisti sottolineano il fatto che l’età evolutiva consta di una 
successione di apprendimenti. Per comprendere la personalità bi- 
sogna chiedersi quali reazioni hanno avuto una sanzione favo- 
revole, quali invece sono state punite. Lo sviluppo della perso- 
nalità sarebbe quindi dominato dalla legge dell’effetto. Si tratta 
di un tipo relativamente semplice di apprendimento, cioè il con- 
dizionamento, il quale appunto presuppone un decorso che può 
trovare il suo sviluppo soprattutto nell’età evolutiva. Con questa 
concezione è difficile risolvere il problema dell’organizzazione del- 
la personalità perchè sulla base del condizionamento non si arri- 
vano a spiegare quei grandi complessi di caratteristiche personali 
che ci sono rivelati dalla psicologia clinica e differenziale. Se il 
condizionamento fosse davvero il principio basilare nella forma- 
zione della personalità, si dovrebbe concludere che l’individuo è 
un fascio di reazioni sconnesse, mentre invece la corrispondenza, 
l'integrazione delle reazioni sembrano indicare l’intervento di altri 
fattori. Anche il fatto che il comportamentismo riconosce una 
stretta relazione fra le nozioni del comportamento corrente e le 
funzioni fisiologiche dell’organismo, ci riporta sul piano della cre- 
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scenza, della maturazione organica e quindi dell’età evolutiva 
Freeman, in un volume sull’energetica del comportamento umano, 
ha compiuto un tentativo interessante per collegare i dati fisio- 
logici a quelli della personalità, applicandoli in particolare alla 
concezione del temperamento. Secondo lui, ancora più evidente- 
mente che per altri, le premesse della dinamica della personalità 
sono da ricercarsi esclusivamente nell’acquisizione delle prime abi- 
tudini durante tutto il periodo dell’età evolutiva. 

Ma anche se le teorie comportamentistiche incontrano diffi- 
coltà nel settore della motivazione e particolarmente di quella 
sociale, dobbiamo concludere che esse, sia pure per motivi diversi 
da quelli della psicoanalisi, ripongono la loro interpretazione del- 
la personalità in termini di psicologia genetica. 

Se, giunti a questo punto, cerchiamo di immaginarci la strut- 
tura della personalità come ce la prospettano le teorie psicoana- 
litiche o quelle comportamentistiche, dobbiamo confessare di non 
sentirci pienamente soddisfatti da queste due concezioni, alta- 
mente suggestive ma forse troppo unilaterali; nella stessa per- 
sonalità del fanciullo ci sembra facile poter cogliere altri aspetti, 
oltre quelli delle motivazioni istintive o delle reazioni più o meno 
complesse: fino dai primi vagiti, alle forze che dormono in lui 
o al funzionamento degli apparati che gli permettono di reagire 
si aggiunge l’influsso, che oggi riconosciamo sempre più potente, 
delle situazioni ambientali per la crescente comprensione che il 
fanciullo ha di sè e dei rapporti col mondo esterno. E questo ci . 
avvia ad una più completa interpretazione della personalità attra- 
verso l’aiuto di concezioni psicologiche attualissime. 

Un terzo sistema interpretativo, oggi largamente accettato, 
presenta un concetto nuovo, quello della personalità come model- 
lata dalle percezioni e dalle aspettazioni. Invece di partire dal 
motivo oppure dalla reazione, i sostenitori di questa dottrina ri- 
tengono che lo studio più approfondito della personalità si debba 
attuare considerando lo stimolo ed osservando che la personalità 
è notevolmente influenzata dall'ambiente. Molti aspetti del ca- 
rattere sarebbero quindi determinabili dalle situazioni. Il ragazzo 
dei sobborghi non è simile a quello che vive nei quartieri di lusso: 
siamo o no soddisfatti da questa constatazione, dobbiamo però 
ammettere che le condizioni circostanti esercitano su ogni per- 
sonalità influenze molto significative. 
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Il fattore più notevole è l’aspetto soggettivo della situazione, 
cioè le circostanze come sono viste dall’individuo, anche se non 
sono corrispondenti a quelle oggettive. Ogni comportamento è 
dunque fondato sull'ambiente percepito, e se a lungo andare que- 
sto può avvicinarsi a quello fisico, la percezione varia secondo 
l'intelligenza ed il carattere, oltre che in rapporto alle emozioni, 
desideri, ostilità in molti casi anche incoscienti. Non sono i fatti 
reali a guidare le nostre azioni, ma proprio queste immagini per- 
cettive deformate, la cui struttura varia in rapporto con l’età. La 
teoria percettiva, rispetto alle altre due dottrine della psicoanalisi 
e del comportamentismo, si fonda su due punti: primo che il mo- 
tivo non essendo direttamente osservabile non può offrire la base 
per una deduzione, secondo che la reazione potendo avere più si- 
gnificati non offre un punto di vista univoco per lo studio della 
personalità. Si afferma che un motivo è osservato solo in quanto 
ricerca di uno scopo percepito e l’impulso è dedotto dall’osserva- 
zione, ma il carattere del motivo si determina dagli oggetti per- 
cepiti come scopo; si dice, per esempio, che un ragazzo possiede 
un forte desiderio di affermazione quando impiega notevole ener- 
gia per primeggiare in una classe. Ma la comprensione della di- 
namica dipende dalla maniera di percepire del ragazzo osservato. 
Vari ragazzi possono dare molti tipi di risposte per raggiungere 
lo stesso scopo e l’aspetto significativo dell’insieme è quindi quello 
della percezione. E’ dunque possibile definire i tratti della perso- 
nalità in funzione della percezione; si può, per esempio, dire che 
la socievolezza di un giovane è determinata dalla percezione che 
questi ha di un’attrazione verso i rapporti con altre persone; egli 
parlerà, giuocherà, ballerà, avrà insomma reazioni diverse, ma la 
base comune a tutte è la percezione della propria attrazione. Allo 
stesso modo quando si parla di avarizia ci si riferisce alla tenden- 
za ad esagerare l’importanza della ricchezza, il che può derivare 
da fattori diversi dell’evoluzione psichica individuale. 

La teoria percettiva mette in evidenza quindi i ravporti del- 
l'individuo con l’ambiente, chiarendo che la personalità si forma 
attraverso una conoscenza intellettuale degli oggetti e delle si- 
tuazioni che può essere accompagnata da piacere e da dolore. Se 
le reazioni possono cambiare in rapporto alle caratteristiche am- 
bientali oppure secondo la capacità fisiologica dell’organismo, la 
vera unità della personalità si trova nel persistente modo di per- 
cepire una certa classe di stimoli. Riferiamoci di nuovo, per esem- 
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pio, al cosidetto complesso di Edipo. All’inizio il bambino può mo- 
strare attraverso azioni osservabili la sua ostilità al padre, ma col 
passare del tempo lo stesso sentimento si può manifestare con 
un’aggressività verso uomini simili al padre o verso le autorità 
costituite; sebbene quindi il ragazzo cambi le sue reazioni oppure 
gli oggetti di aggressione attraverso la maturazione e l’apprendi- 
mento, il filo conduttore costante è in ogni caso dato dalla somi- 
glianza percepita di vari oggetti con la figura paterna. 

Queste osservazioni sono collegate dal concetto di sistema di 
riferimento che offre uno sfondo sul quale si formulano i giudizi; 
i tratti più stabili della personalità sono appunto rappresentati 
dai sistemi di riferimento. 

Per ciò che riguarda la percezione di noi stessi, dei nostri 
tratti, delle nostre capacità, questa teoria introduce un altro con- 
cetto, quello di Io fenomenico. Un aspetto essenziale dell'Io feno- 
menico è lo schema corporeo che possiamo descrivere come una 
immagine complessa costruita su fattori sensoriali. Il bambino 
effettua molteplici esperienze del proprio corpo, grazie alle quali 
sviluppa una concezione del suo corpo come strumento, come mez- 
zo per raggiungere certi scopi; e poichè egli effettua anche osser- 
vazioni dei corpi altrui, generalmente di tipo visivo, può compiere 
un adeguato confronto fra il suo corpo e quello degli altri, per ar- 
rivare ad una valutazione di se stesso, per esempio, riguardo alla 
grandezza, alla bellezza, al vigore, all’agilità. Lo schema corporeo 
è quindi una costruzione progressiva e trasformabile secondo l’e- 
voluzione della capacità di percepire. 

Ma altri fattori entrano nell’Io fenomenico: fra questi sono 
comprese le abitudini, le conoscenze, tutti i fenomeni in rapporto 
con la maturazione avvenuta nell’età evolutiva. Un ragazzo ha 
fiducia in se stesso quando si percepisce come adatto nel corpo 
o nella mente ai compiti in cui si impegna. Ma se i genitori o gli 
insegnanti lo considerano stupido, rozzo, goffo, è probabile che il 
ragazzo veda questi tratti in se stesso anche guando i suoi errori 
siano di lieve entità, perchè quando si è sensibilizzati ad un certo 
riguardo, quando si aspetta di trovare in se stesso una certa ca- 
ratteristica, è facile ingigantirne gli indizi ed ignorare invece gli 
aspetti che indicherebbero l’esistenza di tratti opposti. Insomma, 
la teoria cosidetta percettiva della personalità offre una serie di 
variabili intermedie fra situazioni e comportamenti, variabili che 
sono concepite come sistemi in funzione dell’organizzazione dell’e- 
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sperienza. E’ in sostanza lo stesso modello del sistema di riferi- 
mento accettato per esempio da Carl Rogers. 

Qualunque sia la validità di questa concezione percettiva del- 
la personalità, a noi sembra evidente che anche in essa si attri- 
buisce primaria importanza al decorso dell’età evolutiva senza 
l’esperienza della quale non sarebbe possibile giungere a spiegare 
la formazione dei sistemi di riferimento. 


Troppo lontano ci porterebbero esposizioni di dettaglio delle 
tre teorie e tanto più un approfondito esame critico di esse. Limi- 
tiamoci quindi ad alcune considerazioni sul problema dell’orga- 
nizzazione gerarchica della personalità. I comportamentisti hanno 
offerto una soluzione inadeguata poichè ogni personalità è tutto 
un insieme, una totalità in senso largo: le risposte di volta in, 
volta non sono identiche ma sono armonizzate in rapporto alle 
singole concezioni dei valori dell'Io fenomenico. Non si può par- 
lare di un’identità di comportamento nel senso stretto, ma di una 
identità di termini, di relazioni viste nell’ inquadramento della 
personalità stessa, quale forse è possibile soltanto in funzione del- 
la dottrina percettiva. La teoria percettiva d’altra parte ci spiega 
assai bene le relazioni fra la personalità e la cultura, sostenendo 
che molti aspetti della personalità sono influenzati dall'ambiente; 
se la cultura esagera l’importanza della ricchezza o del potere, si 
può concepire un ingigantimento delle immagini percepite dal- 
l'individuo rispetto a questi scopi. Si dice allora che la valenza 
positiva della situazione relativa viene aumentata e ciò si rife- 
risce alla forza di attrazione (che nel caso di valenza negativa 
diviene forza di repulsione). Più forte è la valenza, maggiore e- 
nergia occorrerà per avvicinarsi od allontanarsi dall’oggetto. 

Riguardo ai rapporti fra i tratti fisiologici e quelli di perso- 
nalità è stato forse il comportamentismo a realizzare i più note- 
voli contributi. E’ certo che le ghiandole a secrezione interna ed 
il sistema nervoso autonomo hanno effetti notevoli sull’energia 
dell’individuo, ma si tratta di chiarire in che modo questa ener- 
gia possa essere incanalata verso scopi etici o valori ideali. 

Abbiamo sperato e speriamo di riuscire ad illuminare questo 
difficile settore con una lunga serie di ricerche condotte in colla- 
borazione con Ugo Teodori il cui punto di partenza consiste nel 
tentativo di cogliere tutti gli aspetti della personalità in rapporto 
a situazioni endocrine ben definite. Non ci siamo cioè limitati ad 
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accertamenti particolari con tecniche di livello o metodi proiet- 
tivi, ma abbiamo seguito ogni personalità dei soggetti esaminati 
con un metodo che ci potesse permettere di cogliere ogni aspetto 
anche ambientale ed anamnestico nella formazione di essa. Ab- 
biamo in certo senso saggiate in concreto le diverse interpreta- 
zioni delle tre teorie che siamo venuti esponendo, giungendo alla 
conclusione che forse ognuna di esse coglie un aspetto vitale del- 
la formazione della personalità. Ma in ogni caso la constatazione 
più evidente ci sembra quella che accomuna queste ed altre teo- 
rie nel considerare l’età evolutiva come il periodo in cui la per- 
sonalità si struttura. 


Gli psicologi oggi affrontano il problema della personalità non 
analizzandola minuziosamente nei suoi elementi, come si trattasse 
di una macchina da scomporre in tutte le sue parti, ma cercando 
di coglierla nel suo funzionamento e soprattutto come una realtà 
vivente che si modella giorno per giorno secondo il diverso in- 
flusso delle esperienze vissute. Mi riferisco, per esempio, ai pre- 
cisi dati sperimentali sul cosidetto livello di aspirazione su cui 
hanno lavorato negli ultimi tempi parecchi studiosi. 

L’età evolutiva rappresenta l’ordine di successione attraverso 
il quale si viene a realizzare il dinamismo della personalità, e 
questo ordine è disposto secondo vari piani, ognuno dei quali può 
essere caratterizzato dall’entrata in giuoco di alcuni dei fattori 
della personalità medesima. A chi ci chiedesse se è possibile trac- 
ciare un quadro completo dei sistemi di riferimento nelle varie 
età, dovremmo da un certo punto di vista rispondere che in fun- 
zione di quella unità, continuità ed identità alle quali ci riferi- 
vamo in principio, l’organizzazione dei modi di reazione e di com- 
portamento di un individuo ha una sua fisionomia unica ed in- 
confondibile. Quanti più sono i fattori determinanti, tanto più dif- 
ficile è stabilire il decorso di questa organizzazione. 

Ma d’altro lato, poichè la personalità non può essere consi- 
derata come un’organizzazione immediata, ma piuttosto come un 
succedersi dello strutturarsi di un sistema stabile, è forse possi- 
bile delineare un quadro sia pure astratto di tale successione. 

Si possono descrivere stadi dello sviluppo intellettuale come 
del trasformarsi degli orientamenti affettivi, ma una simile di- 
stinzione risente forse troppo di una dicotomia che la psicologia 
tradizionale distingueva fra intelligenza e carattere, fra aspetti 
cognitivi e tonalità affettive. Per formarsi, la personalità ha bi- 
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sogno di un certo numero di anni e richiede che l’individuo ab- 
bia fatto un certo numero di esperienze. Le contraddizioni che 
così frequentemente si riscontrano nel comportamento dei bam- 
bini sono forse dovute ad un non completo raggiungimento del- 
l’organizzazione personale e per questo si dice spesso che i bam- 
bini non hanno ancora una loro personalità. Noi non potremmo 
accettare del tutto una simile affermazione perchè riteniamo va- 
levoli i fattori ereditari legati alle strutture somatiche e non meno 
che di ogni personalità siamo convinti profondamente della irri- 
petibilità di ogni individuo. 

Appare evidente però che di trasformazioni si possa parlare 
in termini generali seguendo un concetto squisitamente dinamico, 
quello della prevalenza degli interessi. 

Non è senza un significato profondo che oggi, specie in psi- 
cologia clinica, si considera il problema degli interessi come un’u- 
tile puntualizzazione delle caratteristiche della personalità. Gli 
interessi sono come la risultante delle spinte interiori, delle ca- 
pacità cognitive, degli influssi ambientali, essi ci dicono spesso 
molto più sulle caratteristiche della personalità di ogni accerta- 
mento tecnico con reattivi o scale di valutazione. Solo ponendoci 
da questo punto di vista è possibile giungere ad una sia pure som- 
maria delineazione delle più appariscenti trasformazioni della per- 
sonalità nell’età evolutiva. Per esemplificare non c’è altro che l’im- 
barazzo della scelta e dato che un esempio deve essere soprattutto 
chiaro, anche se discutibile, ci pare opportuno riferirci ad uno dei 
più noti tentativi di stabilire una successione di interessi, quello 
che all’inizio di questo secolo venne effettuato da un geniale stu- 
dioso dell’infanzia, Edoardo Claparède. 

Come tutti sanno il Claparède sintetizzò le varie fasi dell’età 
evolutiva secondo la prevalenza delle concentrazioni di attività 
mentale e degli orientamenti affettivi in una certa direzione, co- 
me egli stesso ebbe a definire gli interessi. 

In questo tentativo intelligente, anche se elementare, si deve 
soprattutto apprezzare il concetto medesimo di successione che 
non pone dei limiti esatti, ma suggerisce soltanto un normale, lo- 
gico susseguirsi di manifestazioni che in ogni individuo troverà 
un’attuazione particolare. E se insistiamo su questo esempio è per- 
chè esso ci sembra realizzare il concetto di una vera e propria 
legge psicologica. 
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Il Claparède, osservando che dopo le prime settimane di vita 
il neonato acquista di giorno in giorno una padronanza sempre 
maggiore dei suoi mezzi sensoriali, rileva che nella prima infanzia 
gli interessi prevalenti sono appunto sensoriali e percettivi. Nella 
culla il bambino concentra la sua attività sulle cose che lo cir- 
condano: un suono, una luce richiamano la sua attenzione, egli 
si volge verso di esse sempre più decisamente e volontariamente. 

Dalla seconda metà del primo anno fino a tutto il secondo è 
invece il movimento che costituisce un centro di interesse per il 
bambino. Prima come esercizio libero delle mani e poi dei piedi 
stando nella culla, poi a poco per volta come movimento attivo 
del camminare. Camminando, il bambino acquista un’indipenden- 
za che è di grande importanza per la formazione della sua per- 
sonalità. Questo è il periodo degli interessi motori che vengono 
ad aggiungersi, a sovrapporsi ed a completare gli interessi per- 
cettivi; con la possibilità di muoversi cresce la possibilità di au- 
mentare le occasioni per percepire e conoscere l’ambiente in cui 
vive. 


Ma ecco che dopo poco l’apparizione dei movimenti comincia 
l’attività di linguaggio ed il contributo che il linguaggio arreca 
allo sviluppo della personalità è enorme: esso facilita la com- 
prensione, agevola la formazione dei concetti, permette l’espres- 
sione di tendenze, l’attivazione di scambi intellettuali e sociali. 
Verso i tre anni il bambino è ormai in possesso dei mezzi per af- 
fermare la sua personalità, la quale si va sempre meglio deli- 
neando attraverso le tre attività del percepire, dell’agire muoven- 
dosi e dell’esprimersi parlando. 

La seconda infanzia fin verso i sei-sette anni è il periodo de- 
gli interessi concreti, nel quale la personalità del bambino è orien- 
tata verso la natura, gli oggetti, le cose, avida di conoscerle nella 
loro intima struttura. 

L’età dai setti ai dodici anni è come il ponte di passaggio 
dalla puerizia, durante la quale il bambino si addestra con gli a- 
spetti esteriori e concreti della realtà, all’ adolescenza in cui si 
affinano le possibilità di stabilire rapporti con gli altri e si uti- 
lizzano quelle capacità di astrarre e di sintetizzare che la scuola, 
la convivenza sociale, le esperienze di ogni giorno affineranno e 
favoriranno. La personalità interiorizza il mondo della realtà. Il 
ragazzo comprende ormai che accanto al mondo delle cose che 
si sentono e che si toccano, c’è il mondo delle cose che si pensano, 
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quello dei numeri, dei concetti, delle qualità astratte delle cose. 
E° questo il periodo degli interessi astratti. 

Infine dopo la crisi puberale avvicinandosi l’adolescenza, e 
durante questa, appaiono interessi che presuppongono il raggiun- 
gimento di una maturità di pensiero astratto e logico anche nei 
rapporti con l’ambiente, e sorgono e si strutturano interessi eticì 
e sociîali. Più tardi i vari interessi si sommano e si moltiplicano, 
complicandosi con interessi nuovi che sfuggono ad uno schema 
così elementare. 


Sono queste le linee direttive, gli elementari sistemi di rife- 
rimento secondo i quali la personalità si orienta nell’età evolu- 
tiva, oppure ci troviamo di fronte ad uno schema troppo generale 
per poter valere come mezzo di interpretazione delle personalità 
singole? E’ difficile rispondere, sebbene l’ipotesi sia chiara ed ap- 
paia oltremodo suggestiva. Se ci mettiamo dal punto di vista de- 
gli psicoanalisti la prospettiva cambierà totalmente in relazione 
alla successione di motivi profondi che essi pongono alla base del- 
la formazione della personalità. Non minore differenza riscon- 
treremo seguendo un comportamentista come Gesell nel partico- 
lareggiato schema della sua Developmental diagnosis .Ancora una 
volta ci sembra che i seguaci della teoria percettiva siano i più 
vicini alla possibilità di una formulazione dello schema della suc- 
cessione delle tappe costitutive della personalità. Ma da questo 
confronto risulta soprattutto con chiarezza che nessun criterio me- 
glio di quello della considerazione degli interessi permette di ren- 
dersi conto dei passaggi successivi da uno stadio all’altro. 

Un principio soprattutto ci sembra da apprezzare in questo 
criterio: quello della direzionalità, per cui si riconosce in ogni 
personalità un’organizzazione unitaria secondo la quale attorno 
ad una determinata forma di attività psichica, ad un solo gruppo 
di interessi che funzionano come perni vengono a disporsi tutte le 
altre attività e tutti i sentimenti. L’interesse corrisponderebbe alla 
caratteristica dominante o al sentimento fondamentale. Volendo 
fare un esempio pratico, possiamo riferirci alla prima delle fasi 
descritte dal Claparède: il bimbo concentra tutta la sua attività 
verso l’aspetto percettivo che diviene per lui anche il fulcro di 
una tonalità emotiva; ma quando sulla base della maturazione 
fisiologica gli diviene possibile qualche forma di movimento, al- 
lora la direzione dei suoi interessi è assunta da questo, e così via 
fino alle manifestazioni più complesse degli interessi dell’adole- 
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scenza. Potremmo dire che i suoi livelli di aspirazione cambiano. 

Abbiamo già visto che si può ritenere ingenua una conside- 
razione lineare del succedersi delle tappe, perchè probabilmente 
gli interessi si destano con un ritmo, con una frequenza ed an- 
che con una successione che seguono esigenze prettamente indi- 
viduali. Anche dal punto di vista della differenziazione qualcuno 
si fermerà a gruppi di interessi elementari, mentre altri manife- 
steranno precocemente interessi multiformi e vari. Inoltre il dif- 
ferente substrato ereditario stabilirà motivazioni diverse e la dif- 
ferenza delle strutture somatiche (principalmente di quelle in rap- 
porto con i fattori endocrini) determinerà tipi diversi di reazioni; 
infine il rapporto con l’ambiente, la percezione di sè e delle situa- 
zioni varieranno da un individuo all’altro. 

Una delle caratteristiche fondamentali della personalità ma- 
tura, scrive Gordon Allport, è il possesso di interessi stabili e ben 
determinati nonchè la possibilità di una condotta tipica e preve- 
dibile. Abitudini di espressione, convinzioni, tendenze sono defi- 
nitivamente centrate. Le valutazioni sono sicure, le azioni precise 
e gli scopi della vita individuale ben stabiliti. 

Potremmo in altre parole affermare che dobbiamo attenderci 
da una personalità matura una perfetta integrazione fra le pro- 
prie capacità ed i rapporti con se stessa, con gli altri, col mondo 
esterno. 


L’età evolutiva è insomma il campo nel quale si dovranno 
svolgere le esperienze che trasformeranno gradatamente la per- 
sonalità instabile e mal definita del fanciullo in quella definitiva 
dell’adulto. Ma poichè nulla si riscontra mai di assoluto, ogni in- 
dividuo vede strutturare la propria personalità sotto l’influsso di 
molteplici variabili in funzione del suo sviluppo. Se è vero quindi 
che si possono stabilire delle fasi di concentrazione di interessi, 
è altrettanto vero che il decorso di queste fasi è un processo squi- 
sitamente individuale. Alla psicologia clinica spetta il compito, 
ove occorra, di ricostruire tali fasi. Potremmo ripetere con William 
James: The Me, like every other aggregate, changes as it grows. 

Cogliere la natura di questi cambiamenti significa procedere 
verso una comprensione integrale dell’uomo. 

Possiamo concludere oggi che le nostre nozioni sulla perso- 
nalità nell’età evolutiva sono ormai complete e definitive? Sa- 
rebbe immodesto il presumerlo. 
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Persona era la maschera che gli attori del teatro classico si 
imponevano sul volto per rappresentare i diversi personaggi e 
da questa parola veniva l’etimologia dell’espressione personalità. 
Ma come giustamente osserva il Gemelli, fra i due significati del- 
la maschera, l'apparenza senza sostanza e la caratteristica sostanza 
individuale considerata senza la sua apparenza, esiste tutta una 
serie pressochè infinita di gradazioni e di specificazioni. 

L’essenza della personalità non è da ricercarsi attraverso la 
descrizione analitica di questa serie infinita di situazioni, bensì 
soltanto per mezzo di un tentativo costante di ritrovare in ognuno 
l’unità, la continuità e l’identità. 

Il compito della psicologia ha superato ormai la fase della 
considerazione statica dei processi sui quali questa scienza indaga: 
ciò è avvenuto per tentativi, più o meno completi, più o meno 
fortunati, come la storia della psicologia ci insegna. Ci sia lecito 
concludere esprimendo la certezza che avviato sul piano dell’età 
evolutiva lo studio della personalità divenendo funzionale e dina- 
mico possa ormai permettere una comprensione psicologica inte-- 
grale della sintesi delle maniere di essere dell’individuo. 
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LA CAUSA’ FINATE NELCA SCIENZA 


(IL METODO SCIENTIFICO NELLA BIOLOGIA 
SECONDO ALBERTO MAGNO) 


PREMESSA. 


Vi è un piano o scopo nel mondo della natura? Avviene ogni 
cosa per cieca necessità o caso, oppure gli agenti naturali agi- 
scono per una causa finale o fine? 

Molti recenti scrittori di filosofia della scienza affermano che 
l’appello alle cause finali è un residuo del pensiero pre-scientifico. 
Tali autori sostengono che le spiegazioni finalistiche o teleologiche 
devono essere escluse dalla scienza per mancanza di prove. Per 
essi queste teorie fanno ipotesi non-scientifiche di fattori che, si 
sostiene, sono inosservabili ed extra-scientifici. Essi così osta- 
colano il progresso della scienza, piuttosto che aiutarlo, perchè 
postulano elementi che non si possono sottoporre all’indagine fi- 
sica e alla verifica sperimentale (1). 

I punti deboli delle recenti teorie afinalistiche sono stati spesso 
e chiaramente dimostrati. Ma vi è un altro e più moderno punto 
di vista sulle cause finali, punto di vista interessante nella storia 
e nella filosofia delia scienza non soltanto perché è diverso, ma 
anche perché fu sostenuto da grandi scienziati del passato. Esso 
fu spiegato in modo particolarmente chiaro da Alberto Magno 
sette secoli fa. 

Per le prove delle cause finali, Alberto fece ricorso agli esempi 
ordinati osservabili in natura e alle regolarità manifeste trovate 
nei fenomeni naturali. Gli avvenimenti casuali sono quelli ecce- 
zionali e indeterminati, mentre ciò che avviene regolarmente in 
natura e che procede da determinati stadi a un risultato che è 
relativamente il migliore si dice che ha uno scopo. Anche se la 
questione fisica e le sue proprietà sono necessarie, vi è spesso una 
ragione osservabile per la necessità che non è il caso ma la causa 


(1) E. A. BurtT, The Metaphysical Fonndations of Modern Science (Doubleday, 
Garden City, N. Y., 1954), p. 3087 
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finale 0 scopo, come duri e acuminati denti sono necessari per 
tagliare. 

Ove si consideri quanto sia complessa la natura, non v’è da 
meravigliarsi che gli scienziati abbiano assunto posizioni diver- 
genti riguardo alle regole della spiegazione scientifica, e che ab- 
biano interpretato la scienza in modi molto diversi. Alcuni hanno 
cercato di determinare le cose naturali studiando le loro nature 
essenziali e le cause fisiche. Altri hanno cercato di determinare 
le forze della natura unicamente per mezzo di misure e formu- 
lazioni matematiche. Oggi vi son molti, almeno tra i filosofi della 
scienza, che sostengono che tutte le determinazioni fatte da parte 
nostra sono puramente provvisorie e relative a un campo limitato 
di relazioni. 

Le regole per la spiegazione scientifica e la costruzione teo- 
retica sono formulate riguardo alla profondità di comprensione 
che sembra ottenibile attraverso l’osservazione e l’esperimento. 
Non pochi scienziati pensano che noi siamo limitati a una cono- 
scenza più o meno superficiale delle cose naturali. Noi possiamo 
valutarle approssimativamente in vari modi; possiamo descriverle, 
compararle e rapportarle, ma non possiamo sapere che cosa esse 
siano, cioè come son fatte e costituite dalle loro nature essenziali 
e cause fisiche. 

Questo fu in gran parte il punto di vista di Newton, il quale 
sosteneva che la sostanza reale delle cose ci è sconosciuta (2). 
Tuttavia Newton ammetteva che le apparenze delle cose presen- 
tano certe regolarità che noi possiamo spiegare in termini di corpi 
naturali mossi da forze le cui cause si sa che esistano, anche se 
non sappiamo che cosa esse siano. Il mondo osservabile è carat- 
terizzato dalla molteplicità e varietà, e vi sono modelli di ordine 
e bellezza. Vi è molta diversità adatta a tempi diversi e luoghi 
diversi; vi sono saggi ed eccellenti disegni e cause finali. Tutto 
ciò, egli asserisce, potrebbe procedere soltanto dal consiglio e dal 
dominio di un Essere intelligente e potente. 

Attualmente vi sono scienziati e filosofi della scienza che si 
oppongono alla introduzione delle cause finali o teleologia nella 
letteratura scientifica (3). La ragione fondamentale di questa po- 


(2) Sir Isaac, Newton's Mathematical Principles of Natural Philosophy (University 
of California Press, Berkley, California, 1947), p. 546. 

(3) Cfr., per esempio, G. G. Simpson, The Meaning of Evolution (Yale University 
Press, New Haven Connecticut, 1949); F. Marnx, Foundations of Biology, in « Interna- 
tional Encyclopedia of Unified Science » (University of Chicago Press, Chicago, Illi- 
nois, 1955). 
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sizione è il rifiuto di considerare osservabili le cause finali, o di 
accettare che esse siano richieste dai dati dell’esperienza, perché 
tali dati non mostrano effetti manifesti di finalità. Il tentativo di 
distinguere fra cause materiali ed efficienti, da una parte, e cause 
formali e finali, dall’altra, vien definito senza significato: esso ci 
distrae semplicemente dallo studio della materia e delle forze 
associate alla materia. In poche parole, l’obiezione è che il fina- 
lismo postula elementi che sono al di là dei limiti dell’indagine 
scientifica, essendo in tal modo non-scientifico, extrascientifico: un 
avanzo del pensiero animistico e pre-scientifico. 

La storia della scienza mostra che in tutte le età vi sono 
state particolari difficoltà riguardanti la causa finale. Se la causa 
finale è uno scopo o una meta, essa sarebbe prodotta o raggiunta 
come ultima, completando così un intero processo di sviluppo. Ma 
le cause materiali ed efficienti devono necessariamente venire per 
prime, e il fine o lo scopo verrebbe dopo di loro. Da ciò sembre- 
rebbe che il risultato finale è un effetto piuttosto che una causa, 
e potrebbe essere prodotto per necessità o caso piuttosto che per 
scopo. Vi sono, così, difficoltà che riguardano il fatto o l’esistenza 
della causa finale, e difficoltà riguardanti ciò che essa è, come può 
essere riconosciuta, e come può essere riferita alle altre cause, 
particolarmente alle cause efficienti e formali. 


IL FINALISMO DI ARISTOTELE. 


Ben si sa che Aristotele riconobbe il carattere sperimentale 
della scienza naturale, come pure il fatto che egli fece largo uso 
della causa finale nelle sue spiegazioni dei fenomeni natural. 
Egli paragona le opere della natura a quelle dell’arte umana, e 
insiste sul fatto che il punto di partenza in ciascun caso non è 
ciò che è, ma ciò che sta per essere (4). E’ per amore della casa 
che si sta per costruire, o per la salute o per l’animale che deve 
ancora essere, che certe cause materiali ed efficienti sono richieste 
come antecedenti. La casa o la salute o l’animale non verranno 
ad essere senza gli antecedenti richiesti, ma non è a causa di questi 
antecedenti che essi verranno ad essere. Inoltre, Aristotele credeva 
che non è possibile risalire il corso dei necessari antecedenti fino 
a un punto di partenza che determinò e rese necessari gli effetti 


(4) ArIstoTLE, Parts of Anicals, in « The Basic Works of Aristotle » (Random 
House, New York, 1941), Book I: Chapter I, p. 645. 
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conseguenti. Per questo motivo egli pensava che non dovremmo 
in primo luogo chiedere quale è il processo di formazione di cia- 
scun animale, ma piuttosto quali sono le caratteristiche di un 
dato organismo quando è completamente formato. Egli sosteneva 
che il procedimento migliore è cominciare con i fenomeni presen- 
tati da ciascun gruppo di animali e, quando ciò è fatto, procedere 
per stabilire le cause dei fenomeni e indagare sul loro sviluppo. 
In tutti i casi troveremo qualcosa di naturale e di bello, egli dice, 
perché di regola nelle opere della natura non v’è il caso ma una 
ordinata progressione a un fine, e le combinazioni risultanti sono 
forme del bello. 

Questo punto di vista del metodo scientifico, che dà tanta pre- 
minenza alle spiegazioni finalistiche, è stato spesso contestato, e 
le ragioni offerte da Aristotele per tale contestazione sono breve- 
mente esposte e difficili da interpretare. 


IL FINALISMO DI ALBERTO MAGNO. 


Consideriamo Alberto Magno, un filosofo della scienza che ebbe 
lungo e intimo contatto con la natura, come pure con gli scritti 
degli scienziati antichi, e che s’applicò tenacemente durante i de- 
cenni di mezzo del XIII secolo per promuovere la conoscenza delle 
cose naturali. La teleologia di Alberto è completamente diversa 
dalle teorie degli autori recenti (5), e così per la storia e la filosofia 
della scienza egli ha almeno l’importanza d’essere diverso. Nelle sue 
molte affermazioni sul metodo per le varie branche delle scienze 
naturali, Alberto presenta il suo caso per le cause finali nei fe- 
nomeni naturali, e cerca di dimostrare come le scienze naturali 
possano essere tanto sperimentali quanto teleologiche, facendo ap- 
pello sempre ai fatti dell’esperienza e spiegandoli in termini di 
cause tanto finali quanto materiali ed efficienti. 

All’inizio del suo trattato Sulla natura e origine dell’anima, 
Alberto formula un principio che egli impiega frequentemente, 
quello, cioè, che ogni opera di natura è opera d’intelligenza (6). 
Secondo il suo modo di pensare, questo è il motivo per cui il nostro 
sforzo di capire la natura non è fatto invano. Trattando più espli- 


(5) Cfr., per esempio, E. W. SinnorT, The Biology of the Spirit (Viking, New 
York, 1955); L. Du Nouy, Human Destiny (Longmans Green, New York, 1947). 

(6) Alberti Magni Opera Omnia, Tomus XII (Monasterii Westfalorum in Aedibus 
Aschendorff, 1955), Liber de natura et origine animae, Cap. I, p. 3. 
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citamente del metodo delle scienze naturali, particolarmente della 
biologia (7), egli spiega che, benché la nostra conoscenza derivi 
dall’esperienza sensoriale dell'apparenza delle cose, tuttavia è per 
mezzo della comprensione e del ragionamento che noi penetriamo 
in gran parte di ciò che giace al di là dei limiti dei sensi. E° con 
l'intelletto che si conosce una cosa distinta da un’altra, anche se 
esse sono interdipendenti, come un animale dipende dal suo cibo. 
Noi comprendiamo che quando le cose cambiano esse non diven- 
gono altro, né derivano da altro se non da certe cause dalle quali 
esse dipendono affinché siano come sono, e senza le quali esse non 
possono semplicemente essere. 


E’ chiaro che le cose naturali dipendono dalle cause materiali 
ed efficienti (7, pag. 219). Lo scienziato della natura indaga queste 
cause perché egli è particolarmente interessato nel moto o cambio, 
che dipende da un soggetto materiale e da una causa di moto. 
Queste sono le cause che si presuppongono al divenire o produ- 
zione, e sono necessarie per la generazione delle cose. Per cui 
quando il naturalista studia la generazione o produzione delle 
cose, allora egli sta considerando le cause materiali ed efficienti. 
Quando egli considera che cosa siano in se stesse le cose, con la 
loro speciale unità manifestata nella struttura e nell’organizza- 
zione, allora egli sta indagando sulla loro causa formale. Ma quando 
egli studia le proprietà e le operazioni delle cose naturali, egli sta 
considerando la causa finale, che è il limite del processo o svi- 
luppo e la ragione per cui l’azione è ed è intelligibile. 

Da questa analisi appare chiaro che Alberto non sosteneva 
che le cause sono cose distinte, ma piuttosto aspetti parziali e ra- 
gioni esplicative delle cose, dai quali le cose dipendono affinché 
siano e siano capite. Le cause materiali e formali sono principi 
cooperanti intrinseci ed essenziali che insieme costituiscono una 
unità naturale caratterizzata da una struttura o organizzazione 
ben definita, e avente unità di forma o modello in una moltepli- 
cità e varietà di parti. La causa efficiente è il principio del moto, 
che è estrinseco a ciò che è mosso o fatto o generato. La causa 
finale è la méta dell’azione, lo scopo o l’intenzione dell’agente, il 
termine del desiderio, il bene per il cui raggiungimento si fa 
qualcosa. 


(7) Item, Quaestiones super Libros de Animalibus, Liber XI, Quaestio I, (3), p. 213. 
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La testimonianza delle cause finali. 


Ma perché ricorrere alle cause formali e finali? Non sono le 
cose costrette ad essere come sono dalla necessità della materia, 
e ad agire come agiscono a causa delle loro disposizioni mate- 
riali, che le portano a produrre questo effetto piuttosto che quello? 
La materia e le sue disposizioni sono antecedenti necessari, e il 
caso fa accadere alcune unioni favorevoli come pure molte sfa- 
vorevoli. Di che cos’altro v’è bisogno? Che genere di prova ab- 
biamo per le cause finali o scopo in cose che agiscono per ne- 
cessità e caso, che causano molti mali come pure molte cose buone, 
e che agiscono senza conoscenza e deliberazione? 

In risposta Alberto ammette, nel suo Commentario alla Fisica 
di Aristotele, che la materia e le sue disposizioni sono invero ne- 
cessarie, ma in molti casi v'è una ragione osservabile per questa 
necessità che non è mero caso ma la causa finale o scopo (8). Il 
fatto è che noi consideriamo lo scopo o fine come una delle risposte 
alla domanda «a qual fine » e questa domanda riguarda le cause. 
Se noi chiediamo perché un uomo fa della ginnastica e ci si ri- 
sponde che è per la sua salute, questo scopo o fine sembra essere 
una ragione intelligibile o causa per ciò che si fa, senza la quale 
esso non sarebbe fatto. Perciò lo scopo è una causa, almeno nelle 
cose umane. 

Ma è il fine anche una causa delle proprietà e operazioni delle 
cose naturali? Alberto risponde di sì, e offre parecchi argomenti 
per dimostrare che è impossibile che le cose naturali agiscano 
come agiscono senza cause finali. 

Prima di tutto, egli afferma (3, p. 163) che tutto ciò che 
accade nel mondo avviene o per caso o per un fine. Non sembra 
che ci sia alcun’altra alternativa. Ma nessuno dice che ciò che 
accade regolarmente, o sempre o per la maggior parte, accade 
per caso. Piuttosto è la cosa eccezionale che può accadere per caso, 
laddove ciò che è regolare e accade di solito deve verificarsi per 
uno scopo, perché deve avere una causa ben definita risoluta a 
produrlo. Ma tutti gli agenti naturali manifestano modelli regolari 
di struttura e comportamento. Le unità naturali operano in modi 
caratteristici, o sempre o per la maggior parte, e ciò lo osser- 
viamo tanto nel caso di elementi che di organismi. Perciò, Alberto 
conclude, le cose che avvengono regolarmente in natura non av- 


(8) Alberti Magni Opera Omnia, 3 (Borgnet, Parisiis, MDCCCXC), Liber II Phy- 
sicorum, Tract. III, p. 162 ff. 


382 WILLIAM H. KANE, O. P. 


vengono per mero caso, ma dipendono da cause naturali che sono 
rivolte a raggiungere e mirano verso mète ben definite, e che agi- 
scono per scopi osservabili. 


Inoltre, nei casi in cui v'è un fine ben definito, tutto ciò che 
è fatto in modo tale da condurre gradatamente a un fine, sia re- 
motamente che prossimamente, è fatto per il fine. Ma la natura 
fa regolarmente molte cose che conducono gradatamente a fini 
ben definiti, un poco come noi vediamo nell’operare dell’arte uma- 
na. Per esempio, nella costruzione di una casa tutto ciò che si fa 
conduce gradatamente al fine ed è per il fine. Se la casa potesse 
essere costruita dalla natura, essa sarebbe costruita molto vero- 
similmente come è costruita dall’arte. D’altra parte, se l’arte po- 
tesse fare una cosa naturale come un albero o un uccello, noi 
procederemmo come fa la natura per produrre dapplima una parte 
e poi un’altra in un certo ordine: radice e stelo, cuore e cervello. 
La sola differenza fra l’operare della natura e quello dell’arte con- 
siste nel fatto che la speciale forma o modello secondo il quale 
l’artista lavora è nella sua conoscenza, non nel suo materiale, 
mentre la forma con cui la natura opera è nell’albero stesso o 
nella stessa altra cosa naturale, ed è qualcosa a un tempo intelli- 
gibile e opera d’intelligenza. 

Per illustrare più chiaramente il fatto della finalità nella na- 
tura, Alberto sviluppa questa analogia tra l’arte e la natura in 
vari modi (8, p. 165). Vi sono arti con cui noi facciamo cose come 
cappelli o scarpe che la natura non può fare, e altre arti con cui 
noi aiutiamo la natura nell’operare per risultati che anche la na- 
tura può raggiungere, per esempio le arti della medicina e del- 
l'agricoltura. Ora se non si può negare che noi operiamo per un 
fine, allora si deve ammettere che la natura opera anche per un 
fine, particolarmente nei casi in cui noi diamo il nostro aiuto nel 
favorire il fine della natura. Qualcosa cominciata dal mero caso 
non potrebbe essere completata o favorita dall’arte, perché il caso 
è senza fine o scopo determinato, mentre l’arte ha sempre uno 
scopo. 

Se per esempio la salute fosse il risultato del puro caso, allora 
le malattie non potrebbero essere curate dall’arte, perché non ci 
sarebbe alcun determinato fine o mezzo. L'effetto casuale è sempre 
qualcosa al di fuori dell’agente, incidentale e indeterminato nelle 
sue cause prossime, mentre il fine inteso dall’artista è presente 
nella sua conoscenza, e per la sua produzione egli dirige i principi 
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della sua arte in un modo determinato e previsto. Perciò è im- 
possibile che l’arte completi o favorisca qualcosa che avviene per 
caso. 


Né potrebbe l’arte completare o aiutare opera alcuna di na- 
tura se tutte le opere della natura fossero senza scopo e determi- 
nate da null’altro se non dal caso. Perciò le opere della natura 
hanno scopi, come l’arte, e la natura è simile all'arte in questo 
senso, che ciò che vien prodotto per primo è prodotto a causa 
di ciò che deriva regolarmente da principi che sono predeterminati 
e orientati verso un definito termine d’azione. Ciò che deriva si 
chiama fine o causa finale, e ciò che precede in questi casi ha 
uno scopo o fine. 


Alberto vede chiarissimo questo genere di azioni che hanno 
scopo nel caso di animali che agiscono senza deliberazione o co- 
noscenza di cause. Questi animali dirigono manifestamente le loro 
operazioni a un fine determinato, ognuno secondo la sua specie 
ma tutti in modi simili, senza differenziare liberamente le loro 
opere. Essi non agiscono per libera scelta come fa l’uomo, ma 
secondo le loro nature che sono determinate e inclini a ciò che 
si adatta loro, e in tal modo è chiaro che essi agiscono per fini 
osservabili, cioè per il cibo, o per salvarsi, o per la progenie. 
Persino nelle piante possiamo vedere azioni rette da scopi: pro- 
ducono radici nella terra non nell’aria, e si mantengono stabili 
e prendono nutrimento dalle radici. Allo stesso modo gli elementi 
sì mantengono in un certo equilibrio per mezzo del loro regolare 
comportamento, agendo anch'essi, in tal modo, per un fine osser- 
vabile. Persino il fatto di fallire nel raggiungimento di una certa 
méèta a causa di qualche ostacolo o difetto dimostra che le cose 
naturali agiscono veramente proprio per un fine (8, p. 166). Se 
tutto avvenisse per caso non ci sarebbe alcuna differenza fra le 
cose normali e quelle difettose, e qualunque cosa avvenisse sa- 
rebbe -giusta. Senza un fine definito non ci sarebbe alcun mezzo 
determinato o risultato certo, e così che una cosa avvenisse in 
modo o in un altro non vi sarebbe alcuna differenza tra il giusto 
e il non giusto. Ma il fatto dell’esperienza è che i difetti si verifi- 
cano e nelle opere di natura e in quelle di arte, persino quando 
l’arte mira ad aiutare e perfezionare le operazioni naturali. Il 
medico, ad esempio, può sbagliare nel prescrivere la giusta medi- 
cina, non raggiungendo così il fine inteso. Allo stesso modo le 
cose naturali possono sbagliare riguardo a qualche principio di 
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operazione naturale, e di conseguenza falliscono nel raggiungi- 
mento del fine inteso per natura, sia nel preservare e perfezio- 
nare se stesse, che nel riprodurre la loro specie. Qualunque cosa 
sia fatta giustamente o dall’arte o dalla natura, è giusta soltanto 
perché è proporzionata a quel particolare fine che essa raggiunge 
con la propria azione, e quando c’è un difetto lo si conosce e lo 
si giudica dal fatto che il fine non viene raggiunto a causa della 
mancanza di qualcosa richiesta da parte della materia o dell’agente. 

Inoltre, se ogni cosa in natura avvenisse per caso, allora le 
cose naturali non richiederebbero determinati antecedenti, ma 
ogni cosa verrebbe da qualsiasi cosa, senza che vi fosse alcun mo- 
dello determinato di risultati, né uniformità o nature, e alcuna 
specie definita di cose, sia viventi che non viventi. Ma le specie 
naturali sono chiaramente osservabili e regolarmente riprodotte. 
Il fine naturale è diverso per cose diverse, per l’olivo e la vite, 
e non è meramente incidentale ma regolarmente raggiunto a 
meno che impedito, mentre gli effetti del caso sono irregolari e 
indeterminati. 


Altre analogie. 


Né l’assenza di un deliberato fine consapevole impedisce che 
l’azione sia piena di scopi o risoluta a un fine (8, p. 170). L’artista 
che è abile e perfetto nella sua arte non esita e non decide sulla 
maniera di applicare i principi della sua arte, eppure agisce con 
uno scopo, e come se fosse per natura. In simile maniera le cose 
naturali agiscono direttamente e completamente per un fine de- 
terminato, senza aleun dubbio o esitazione. In realtà esse hanno 
incorporata in se stesse l’arte del loro divino Autore che opera 
in loro. E’ come se l’arte del marinaio, con la quale egli dirige 
la nave, fosse incorporata nel materiale della nave. L’arte, se 
fosse in tal modo personificata nella nave, dirigerebbe la nave 
come fa il marinaio, e quanto più intima ed essenziale essa fosse 
alla nave, tanto più sicuramente essa opererebbe. 

Forse la migliore analogia con l’azione naturale è il caso del 
medico che cura se stesso con la propria arte. Anche se non è 
come dottore che egli cura se stesso, ma come ammalato, ciò 
non ostante egli cura se stesso con un’arte che è in se stesso, con 
la quale egli dirige se stesso alla méèta della salute. In simil 
maniera ogni cosa naturale ha in se stessa una forma derivata dal 
divino Artista, e con questa forma incorporata in se stessa essa 
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agisce per un certo e determinato fine, e preserva e perfeziona 
se stessa e la sua specie. 

Alberto traccia un’altra analogia fra la natura e la freccia lan- 
ciata da un arciere (8, p. 171). La freccia può infliggere necessa- 
riamente una ferita, data la sua materia e struttura, ma che essa 
colpisca in un certo posto piuttosto che essere deflessa deriva dal- 
l'intenzione e dalla mira dell’arciere. Vi è qualcosa di simile anche 
nelle opere della natura. Le qualità attive delle cose possono muo- 
vere e cambiare un soggetto materiale: ciò appartiene a loro come 
agenti fisici, e senza dubbio per necessità; ma che le loro opetra- 
zioni tendano a fini che sono specie determinate in natura, appar- 
tiene a loro in virtù della forma che è derivata dall’Autore della 
natura e incorporata in ogni agente naturale e ogni prodotto na- 
turale. 

Ciò, tuttavia, non significa che non ci sono accidenti nel regno 
della natura, o avvenimenti casuali, o nuove e strane combina- 
zioni. Questi sono manifesti, e in verità sono conseguenze neces- 
sarie della molteplicità degli agenti naturali, ciascuno dei quali 
agisce per il suo proprio fine e talvolta contrasta con altri. Inoltre, 
vi sono molti fini che derivano dalla necessità della materia e che 
non sono, propriamente parlando, naturali. i 

La dissoluzione e la morte non sono naturali in relazione alle 
cose che si corrompono e periscono. Questi avvenimenti derivano 
dalla composizione peculiare delle cose al di fuori di elementi che 
hanno proprietà necessarie che portano alla distruzione del com- 
posto e alla liberazione degli elementi. In questo modo gli ele- 
menti raggiungono un certo fine, ma la dissoluzione del composto 
non è esso stesso un fine naturale. 


La difficoltà principale. 


Alberto afferma che la nostra difficoltà, quanto all’esistenza 
delle cause finali, è radicata nella confusione fra ciò che è neces- 
sario e la ragione della sua necessarietà. Noi vediamo nella dimo- 
strazione matematica che i principi sono la ragione necessaria per 
la conclusione, non la conclusione necessaria per i principi, e può 
sembrare evidente che allo stesso modo nei processi naturali la 
materia è il principio necessario, e i risultati sono necessari a 
causa della materia, non la materia a causa del fine. 

Per capire esattamente ciò, dice Alberto, dobbiamo distinguere 
due generi di necessità (8, p. 172). Qualcosa può essere necessaria 
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o semplicemente (simpliciter), di se stessa, o ipoteticamente, a 
causa di qualche supposizione o ipotesi. Gli elementi hanno certe 
proprietà che sono semplicemente necessarie, né deve alcuna cosa 
essere supposta per questo genere di necessità. Ma per la neces- 
sità condizionale o ipotetica, si deve supporre qualcosa che non 
sia necessaria di se stessa e che sia tuttavia la ragione perché 
qualcos'altro è necessario. In tal modo un uomo deve necessaria- 
mente stare seduto, se io vedo che sta seduto. La necessità sem- 
plice si trova nelle proprietà della materia stessa, ma la necessità 
condizionale è dipendente da qualche ipotesi, proprio come io 
debbo dormire se le mie forze sensoriali devono stare a riposo. 


Potrebbe sembrare che la sola necessità nella natura è quella 
che deriva dalle disposizioni della materia, e che la forma segue 
la necessità della materia. E’ come se una casa dovesse avere pe- 
santi pietre alla base dei muri perché essi sono pesanti, e legno 
più leggero sopra le pietre perché è più leggero, e il più leggero 
di tutti in cima: tutto ciò a causa della necessità della materia, 
non per alcuno scopo o fine che deve essere raggiunto. 


Ma Alberto considera che questa spiegazione non è adeguata. 
La forma richiede, sì, la materia necessaria, senza la quale essa 
non potrebbe essere, tuttavia la forma non esiste qual’è a motivo 
della materia. Se così fosse, la materia non sarebbe ricercata per 
la forma, e avrebbe qualsiasi forma che derivasse da quella per 
semplice necessità. La forma, allora, sarebbe soggetta al caso, e 
non sarebbe intesa, né sarebbe la mèta di alcuna tendenza. Ma la 
forma specifica, sia nelle opere della natura che in quelle dell’arte, 
non è a motivo della materia, se non come il soggetto materiale 
con le sue disposizioni è una causa necessaria e antecedente. Come 
nell’arte tutto ciò che precede è per amore di ciò che segue, perché 
ciò che segue è il fine e ciò che precede è per il fine — benché 
ciò che segue non è senza ciò che precede — così è per le cose 
naturali: il fine è la forma della cosa da essere, e questo è il 
principio dell’intera operazione, per la quale tutto è fatto ed ese- 
guito. Una sega, per esempio, deve essere fatta di ferro per avere 
forti denti, e i denti sono richiesti per tagliare. In tal modo ta- 
gliare è la causa finale, e la ragione dell’esistenza tanto dei denti 
quanto del ferro, ma questi non sono la causa e la ragione per 
la quale si taglia. Quando noi diciamo che una sega deve esser 
fatta di ferro e con denti per tagliare, questa necessità da parte 
della materia non è la ragione per la quale tutto vien fatto ed 
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eseguito. Piuttosto, questa è la necessità che è nella materia e 
nelle sue disposizioni, e che in questo caso è richiesta per il fine. 


Alla luce di questi esempi Alberto paragona l’azione con uno 
scopo alla dimostrazione matematica, per mostrare punti e di si- 
miglianza e di differenza (8, p. 173). Nella dimostrazione la con- 
clusione è necessaria a causa delle premesse, mentre le premesse 
hanno la necessità in se stesse; né sono le premesse necessarie a 
causa della conclusione, ma la conclusione a causa delle premesse. 
Nell’azione che ha uno scopo, sia essa azione di natura o di arte, 
vi è anche qualcosa di necessario, e vi sono principi e conclusione. 
Le premesse della dimostrazione sono il principio di ciò che ne 
consegue, e necessitano di ciò che segue. Ma nelle cose che sono 
per un fine, il fine è il principio di ogni cosa che è per il fine. 
E° per amor del fine che l’agente agisce, e agendo in un determi- 
nato modo muove e plasma la materia in una determinata forma. 
In questo caso la necessità non è semplice ma ipotetica: se il fine 
è o sta per essere, allora altre cose devono essere. Ma il con- 
trario non è necessariamente vero: anche se altre cose sono, qual- 
cos'altro potrebbe non essere. In tal modo, se non vi è materia, 
non v’è fine raggiunto, proprio come nella dimostrazione: se la 
conclusione non è vera, non sono vere neanche le premesse. Ma 
la necessità della materia non è la causa del fine come la necessità 
del principio è la causa della conclusione. Piuttosto, è il fine che 
è connesso alla materia, come il principio alla conclusione. In 
cose che sono per uno scopo, è il fine che è il principio, proprio 
come le premesse sono il principio, e la causa della conclusione. 

Nelle opere d’arte, il fine come è conosciuto e inteso è il prin- 
cipio e la causa di tutto ciò che è per il fine, e se il fine è o è 
per essere, allora altre cose devono essere, e cioè la materia e 
l'agente; ma anche se la materia e gli agenti sono, non ne con- 
segue, necessariamente, che un certo fine è o sarà. Allo stesso 
modo che nelle opere di natura, se la salute è una certa dispo- 
sizione dell’organismo, allora si richiedono certe cose per la salute; 
e se l’uomo è qualcosa di definito, allora per l’uomo si richiedono 
certe cose: carne, ossa, composti ed elementi. Così, ciò che segue 
nel corso della natura è la causa finale, non la causa efficiente, 
poiché essa è la ragione per ciò che precede, ed è chiaramente 
manifestata dal regolare raggiungimento di ciò che è convenevole, 
di ciò che è il suo bene. 
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CONCLUSIONE. 


Perciò, nell’illustrare il suo metodo per spiegare le cose e i 
processi naturali, Alberto distingue due ordini di cause: le cause 
che sono semplicemente necessarie, i cui effetti seguono con sem- 
plice necessità, e le cause che sono ipoteticamente necessarie, dalle 
quali gli effetti dipendono con necessità condizionale. Per esempio 
(7, p. 82), per capire la respirazione noi dovremmo determinare 
il suo fine o scopo, come pure la materia e gli agenti che sì ri- 
chiedono per il processo. La materia e gli agenti sono semplice- 
mente necessari, e hanno proprietà che appartengono a loro per 
semplice necessità. Ma se la mèta della respirazione è raggiunta, 
ci devono essere, nella materia degli organi, altre proprietà che 
si richiedono per il fine, e queste sono ipoteticamente necessarie. 
Le parti dovrebbero essere considerate non soltanto rispetto alle 
necessarie proprietà che esse hanno a causa dei loro elementi, ma 
anche e specialmente rispetto al tutto e che sono ipoteticamente 
necessarie, vale a dire richieste per il fine. Perseguito in tal modo, 
lo studio degli animali rivela lo spirito artistico che li concepì, 
ed è un piacere per noi rintracciare le cause e contemplare la 
bellezza e l’ordine della natura. 

Come punto finale nel suo metodo per la biologia (7, p. 220), 
Alberto spiega la correlazione delle cause naturali in due modi. 
Se noi consideriamo l’ordine della generazione o produzione, al- 
lora vi è dapprima un agente o sorgente di moto, e qualcosa di 
materiale in cui agire e in cui si produce l’effetto. Ma l’agente 
è determinato ad agire in un modo piuttosto che in un altro 
dall’intenzione del fine. Per cui, in questo ordine di generazione 
l'agente e la materia vengono prima, poi viene la forma della 
materia, e per ultimo il fine. In verità la forma è il fine, anche 
se sotto un aspetto diverso: come forma, essa attua e determina 
la materia; come fine, è il fine o l’intenzione dell’agente, e asso- 
miglia all’agente. 

D'altra parte, se noi consideriamo le cose nell’ordine di com- 
pletamento o perfezione, il fine viene prima; successivamente l’a- 
gente, la forma e la materia. La ragione di quest’ordine risiede 
nel fatto che l’agente agisce solo dietro l’intenzione del fine. Per 
questo, il fine è la causa o la ragione per cui l’agente è una causa. 
Inoltre, l’agente agisce per produrre qualcosa di simile a se stesso. 
Perciò, la ragione per la quale la forma è tale risiede nel fatto 
che l’agente è tale, e così l'agente è la causa della forma. Ma la 
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materia esiste a causa della forma. Perciò, il fine è la prima causa, 
e la causa delle altre cause: per mezzo della sua perfezione il fine 
è la causa finale o mèta per la quale l’agente agisce; l’agente, 
agendo per il fine, determina la forma, e la forma determina la 
materia. 

Concludendo, della teleologia di Alberto possiamo dire che è 
basata sulla osservazione della natura e sulla esperienza delle 
uniformità naturali. Egli non tenta di imporre all’universo un 
piano generale, né cerca di stabilire un ottimo teoretico nelle cose 
naturali. Egli ammette la necessità nella materia e le sue dispo- 
sizioni elementari, come il caso o la sfortuna. Il suo dualismo non 
è estremo: le sue cause formali e finali non sono esseri completi 
ma determinazioni che permeano la materia, e l’attuano, l’unifi- 
cano e l’abbelliscono, così che la materia e la forma costituiscono 
insieme un essere unico di genere definito, con proprietà e ten- 
denze definite per la conservazione e lo sviluppo di se stesso e 
del mondo. La sua causa finale non è un’altra causa efficiente, ma 
una méta verso la quale l’agente naturale è diretto, per la quale 
esso agisce spontaneamente, e che esso raggiunge regolarmente. 
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(Le fonti del pensiero di S. Tommaso circa il problema del male) 
(cfr. Sapienza - A. XI - 1958 - pp. 231-268) 


PROCLO 


L’opera di Proclo De malorum subsistentia (1) ci è giunta sol- 
tanto nella traduzione di G. de Moerbeka, ed il testo originale 
greco è perduto. La stessa traduzione latina certamente non per- 
venne nelle mani di S. Tommaso, essendo stata completata il 21 
febbraio 1280. Nonostante ciò è necessario esaminarla sia perchè 
in se stessa costituisce un organico sviluppo del problema del male, 
sia perchè ebbe un sicuro influsso, di qual genere dirò poi, su 
Dionigi, al quale il Dottore Angelico continuamente si ispira in 
questo problema. 

Non posso nascondere una certa perplessità nell’esporre il con- 
tenuto di questo opuscolo di Proclo, perchè la traduzione del 
Moerbeka presenta molte difficoltà, e capire il testo, spesso, co- 
stituisce una vera fatica. 

La difficoltà del testo, una certa confusione, sia pure forse 
solo apparente, nel procedere, mi consigliano a non riferire par- 
ticolarmente, ma a seguirlo piuttosto nel suo contenuto, accon- 
tentandomi di esporre il pensiero e di rilevarne l’importanza. Ma 
anche in ciò farò il possibile per seguirlo fedelmente e per fare 
il suo stesso percorso, mettendo in rilievo il suo stesso sviluppo. 

La prima questione che interessa Proclo è se il male esista 
oppure no. La tratta sistematicamente, ed espone prima l’opinione 
di coloro che negano un'entità al male (n. 6-10); di quelli che l’af- 


(1) De malorum subsistentia, Edit. V. Cousin - Parigi 1864 - pp. 196-267. Questa 
opera è riportata, in Appendice, dal P. C. Pera alla sua edizione del De Divinis 
Nominibus dello Pseudo-Dionigi - Roma 1950, pp. 375-398. Per le citazioni seguo l’enu- 
merazione fatta dal Pera. Annoto, per inciso, che nell’opera Elementatio Theologica 
(tr. lat. di G. de Moerbeka, edita a cura Vonoteen Kiste in Tigdschrift voon Phil. 
t. 13, 1951, pp. 263-302; 491-581; tr. ingl. Dodds E. R., Proclus - The Elements of 
Theology, a revised text with translation, Introduction, and Commentary - Oxford 
1933), non trovo elementi per il mio lavoro. 
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fermano (n. 11-12), poi si inoltra nella ricerca di una nuova via di 
soluzione: il fatto che il bene non sia partecipato in modo per- 
manente ed immutabile, porta a concludere che nel mondo esiste 
il male. Però lo stesso fatto porta anche a dire che la privazione 
del bene non può essere stabile e quindi, una privazione assoluta, 
che porterebbe al niente, non è possibile (n. 17-18). Ciò premesso 
e stabilito, dà la propria soluzione. 

Ci sono, dice Proclo, due specie di bene: l’assoluto bene e il 
bene partecipato. Se questo non è assoluto bene o assoluto ente 
significa che non è tutto bene, ma che in parte ne è privo. Così 
abbiamo che il male esiste; è opposto al bene, ma non all’assoluto 
bene, bensì ad un bene particolare. L’assoluto male invece dovendo 
essere privo del tutto del bene, deve esserlo anche dell’ente, quindi 
non è. 

Perciò alla questione posta: il male è ente o no, si risponde: 
il male inquanto privazione di bene particolare, sì trova in un 
ente, perciò esiste; il male in quanto privazione di bene assoluto e 
quindi in quanto privazione totale di essere, non è (n. 23). Quindi: 
non può esistere una natura assolutamente male (n. 25). 

Passa poi ad affrontare il problema: in quali enti si trova il 
male. Procede analizzando secondo la gerarchia giamblica degli 
enti. 

1) Non negli dei: da essi infatti si sparge il Bene e l’essere 
nel mondo (n. 29); sono nella pienezza della beatitudine: come 
il freddo non può essere nel fuoco, e come nel sasso non può es- 
serci il caldo, così negli dei ed in ciò che è divino non può esserci 
il male (n. 31). Negli dei c’è solo bontà, il loro essere non ha 
nulla al di fuori dell’uno e del bene (n. 32). 

Nel n. 33 descrive il male per opposizione al bene, come te- 
nebra, disordine, debolezza, impotenza, corruttore di bene, come 
poi farà anche di proposito al n. 155, e passim di sfuggita. Quindi 
il male non è negli dei « neque simpliciter neque secundum tem- 
pus» (n. 34). Dionigi adopererà le stesse parole. 

2) Il male neppure può trovarsi per primo negli angeli: in- 
fatti questi sono la prima estrinsecazione degli dei, dai quali im- 
mediatamente derivano e dei quali portano l’immagine (n. 36-38). 
In poche parole: essendo « elucidatores deorum » ricevettero il 
massimo dei migliori generi ed il bene caratterizza il loro essere 
(n. 39). 

3) Si troverà, per primo, nei demoni? Non si può ammettere 


che i demoni siano male in se stessi, perchè essendo la loro natura 
immutabile dovrebbero essere male in eterno. Ma ciò non è pos- 
sibile: molto meglio sarebbe non essere per niente (n. 42). 

Se invece sono male agli altri, allora lo sono’ in quanto pu- 
nitori, e così non c’è in loro male, perchè altrimenti dovremmo 
dire che anche essere dottore o pedagogo è male (n. 44). 

Quindi infliggere agli altri il male è conforme alla loro na- 
tura, perciò in essi non c’è il male (Ib.). 

4) Sarà forse negli eroi, perchè in loro ci sono le passioni, 
come l’ira, il furore, la pertinacia ecc.? No, perchè in essi queste 
passioni sono conforme a natura (nn. 45-49). 

Dunque nè negli dei, nè nei migliori generi (angeli, demoni, 
eroi), c'è il male, perchè tutti agiscono secondo l’ordine in cui 
ciascuno è posto e sempre lo conservano immutabilmente. 

5) Sarà allora per primo nelle anime? Se il pensiero di Proclo 
non mi ha ingannato, direi che la sua concezione è nettamente 
neoplatonica. L’anima è rassomigliata alla luce, la quale in sè non 
ha in nessun modo le tenebre, però quando i corpi grossi e nebulosi 
la circondano, le impediscono di illuminare. Così l’anima discende 
nel corpo, ed avviene quasi una sua materializzazione. Se questa 
è così profonda da impedirle di illuminare e di perdere addirit- 
tura il ricordo della sua origine, allora ci sono le tenebre, cioè il 
male (nn. 53-54). 

Segue un invito tutto platonico (2) a uscire da qui, a dimet- 
tere «le tuniche che discendendo abbiamo indossato », perchè l’a- 
nima possa contemplare lassù dove c’è tutto bene e fonte di bene, 
purezza di ente e felicità di vita (n. 64). Stabilisce inoltre che 
l’anima migliora quando le sue operazioni sono conformi a ragione, 
deteriora invece « quando per la malizia del corpo o un alimento 
non conveniente » fa un’azione non conforme alla natura (n. 69). 
Parlando del male come imperfezione, afferma che nelle cose, le 
quali sorgono per generazione e arrivano gradatamente al pieno 
sviluppo della propria natura, l’antecedente imperfezione, essendo 
secondo natura, non è male (n. 70). 

6) Si domanda poi se il male si trova nella natura. 

Fatta la distinzione tra natura universale e natura particolare, 
avverte che in quella universale niente è « praeter naturam... 
omnes enim rationes ab ipsa »; in quella particolare può avvenire 


(2) Cfr. PLATONE, Teeteto, 176 a Db. 
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che ciò che in un ente particolare è conforme natura, in un altro 
è contro natura. Per esempio, la figura del leone è contro natura 
all'uomo: «non erat intus» (n. 72). 

Approfondendo la questione, Proclo espone il suo pensiero che 
però ripete tanti motivi plotinici (la bruttezza della materia che 
è coperta, come da raggi, dalle forme (n. 73); i corpi superiori che 
occupano posti superiori, altri inferiori posti inferiori (n. 76) ecc.). 
Però afferma categoricamente e con verità intrinseca di principio, 
che nella natura, nell’universo, considerato come un tutto, non 
può esserci male, perchè il male può trovarsi solo nei beni parti- 
colari, e «il tutto male » ripugna: « omnis totalitas est ordinis vin- 
centis semper et Tò eodem modo » (n. 78). Nei singoli corpi può 
esserci il male per una qualche disarmonia, come la disarmonia 
delle forme genera la bruttezza e quella degli organi genera le 
malattie (n. 76). 

Un argomento che sta molto a cuore a Proclo è stabilire se 
la materia è male o no. Ed affronta il problema in pieno, espo- 
nendo, prima, l'opinione, che è poi quella di Plotino, secondo la 
quale essendo il male «immensuratio, indeterminatio, et omnia 
quaecumque boni privationes » e trovandosi queste caratteristiche 
nella materia, si deduce appunto che la materia è lo stesso male 
(n. 81). Inoltre, essendo il bene il primo ente, il male, suo opposto, 
dev'essere l’ultimo degli enti. La materia è l’ultimo degli enti, 
quindi è male. L’opinione opposta invece, fa osservare (ed in ciò 
anticipa la concezione di Giordano Bruno) (3), che la materia è 
« susceptaculum generationis » inoltre « concepit generationem..... 
et... nutrit », perciò non può essere male. La materia è priva di 
tutto, perchè è esigente di tutto. « Quomodo autem adhuc malum 
bono indigens?» (n. 89). 

La conclusione propria di Proclo è che la materia in se stessa 
considerata è necessaria alla composizione dell’universo; conside- 
rata, poi, come generata in vista di una forma, di un bene, allora 
è bene; considerata invece come l’ultimo degli enti, distante dal 
bene, allora è male, mai però « simpliciter malum » (n. 91-95). 

Proclo, dunque, pur ispirandosi a Plotino, esamina la posizione 
plotiniana e finisce con rigettarla; ed il male plotinico, che con- 
sisteva appunto nella materia perchè distante dal Bene, finisce con 
l’essere non più un ente reale, ma una pura considerazione logica. 


(3) Cfr. G. Bruno, Dialoghi Italiani - De la causa, principio ed uno - Dialogo 
III - Firenze 1958, pp. 254-288. 
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Il problema, se la materia è male, porta Proclo a trattare un’al- 
tra questione capitale: se esiste il male sussistente. Nulla di nuovo 
aggiunge Proclo a quello che già abbiamo appreso dalla tratta- 
zione agostiniana. Però è notevole la sua decisione nel negare il 
male sussistente: a) perchè come ogni male è contrario al bene 
così anche il male sussistente dovrebbe essere contrario al bene, 
ma essere contrari significa opposizione e tendenza alla distruzione 
l’uno dell’altro; perciò due cose che sono totalmente contrarie ten- 
dono alla loro completa distruzione, quindi nessuna delle due può 
essere permanente, sussistente (n. 96); b) perchè la privazione non 
può mai essere assoluta, completa, come la malattia non può es- 
sere mai disordine totale degli organi (n. 98). 

A questa posizione alcuni potrebbero replicare che allora il 
male, non avendo una causa dello stesso genere, o non esiste 
oppure, e ciò è assurdo, proviene dal bene (n. 109). La risposta 
di Proclo è precisa: il male non proviene da una sola causa, ma 
da molte parziali cause. Però in un certo senso si può dire che 
il male proviene dalla prima causa: in quanto « partem boni su- 
scipiunt » e perchè sono da essa ordinati (n. 109). Il male perciò 
è sempre mischiato al bene; quindi in ciò che c’è di bene «ex 
diis », in ciò che è di male, da una causa difettosa «ut autem 
malum, ex alia causa impotente» (n. 113). La natura dei mali, 
infatti, è indefinita e indeterminata (n. 118). 


Escluso, dunque, che il male possa essere sussistente, conclude 
che il male è « debilitas », e perciò non possono essere sua causa 
«rationes et potentiae » ma «impotentia et debilitas et similium 
commensurata communio et mixtio » (n. 125). Così Proclo è arrivato 
alla classica concezione del male come mapuvriotacts che tanto è 
valorizzata dallo Pseudo-Dionigi e che rimarrà fondamentale nella 
speculazione posteriore. Il male non è dréotaots, cioè non è so- 
stanza che esista in sè e per sè, ma per esistere ha bisogno di una 
sostanza, il bene, in cui e per cui esiste, non come suo elemento 
positivo, ma come sua deficienza e difetto. Ciò perchè: a) non ha 
una causa propria positiva (n. 130), infatti è prodotto «ratione 
boni », che solo è oggetto di desiderio e di appetito (n. 131); b) 
non è inteso in sè ma è voluto con il bene (n. 130), perchè desi- 
derio esprime convenienza; convenienza dice unione; unione o 
unità è il bene. Il male invece dice disunione, disarmonia, scon- 
venienza (n. 131). 


E° giunta quindi l’ora di dare una nozione esatta e precisa del 
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male (n. 133), ma ciò è difficilissimo perchè è «sine specie et 
privatio », però un po’ si può conoscere guardando al suo opposto; 
al bene (n. 134). E Proclo sull’esempio di Plotino dà una defini- 
zione descrittiva: debolezza opposta a potenza, « incommensuratio, 
falsum et turpitudo, illocabile, instabile et  &Cwla invitalitas, cor- 
ruptivum...» (n. 135). 

Arrivati a questo punto, si ha l'impressione che Proclo pur 
nel suo raccogliere di quà e di là ha saputo mettere bene insieme 
il materiale, lo ha quasi eretto a sistema ed è arrivato ad una 
precisa nozione, la quale, pur ripetendo le parole del suo grande 
maestro, Plotino, non enunzia però il suo contenuto; poichè Proclo 
ha definitivamente criticata la nozione del male come esclusione 
ontologica del Bene (distanza gerarchica dal Sommo Bene) ridu- 
cendola a puro schema mentale. 

Il rimanente della trattazione di Proclo verte sulla divisione 
del male del corpo, dell’anima (n. 148), della Natura, dell'Anima, 
dell’Intelletto, perchè tanti sono i principi dell’ente, e perciò in 
altrettanti modi si può avere la privazione di questi beni (n. 154), 
e sulla relazione del male alla Provvidenza. A conclusione di tutto 
riferisco ciò che dice al n. 169: tutte le cose avvengono in vista 
del bene; il divino non è causa dei mali, i quali sorgono da altre 
cause, e non per potenza ma per defezione:..... «quibus generare 
non secundum potentiam, sed propter debilitatem existere... ». Con- 
clusione questa che è anche una schematica ricapitolazione. 


DIONIGI PSEUDO-AEROPAGITA 


E’ grande l'influsso che Dionigi (4) ha avuto in San 
Tommaso, per il problema del male. Non solo perchè il Dottore 
Angelico ha commentato l’opera « De divinis nominibus » dove il 
c. IV è riservato tutto alla questione del male, e neppure perchè 
continuamente cita questo capitolo (5), ma sopratutto perchè Tom- 
maso valorizzerà tutti gli elementi e tutte le argomentazioni del 
Dionigi, le assimilerà, le incorporerà nel suo sistema e darà loro 
un volto nuovo, il volto di una dottrina che assunta in un sistema 
superiore riceve da esso un contenuto metafisico più profondo, e 
così passerà nel patrimonio comune della cultura universale. 


(4) Per lo studio e per le citazioni ho adoperato l’opera già citata: S. Tu. Ao., In 
libram Beati Dionysii de divinis nominibus expositio - cura et studio Fr. Ceslai 
Pera O. P. ecc. - Torino-Roma 1950. 

(5) Nel prospetto fatto dal P. C. Pera, op. cit. pp. 400-404, si possono contare 
più di 300 referenze. 
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Prima di procedere è necessario dire poche parole su una 
questione importante: circa la dipendenza di Dionigi da Proclo, 
e circa la natura di questa dipendenza. 

Non posso fare un lungo discorso di erudito perchè, tra l’altro, 
esula dai limiti di questo lavoro; però devo avvertire che, con- 
siderata la questione ed osservati sopratutto gli argomenti intrin- 
seci, non mi pare che possa sostenersi l’opinione del Pera e del 
Prof. Mazzantini, secondo i quali Dionigi sarebbe stato uno dei 
discepoli di S. Basilio, e perciò Proclo avrebbe attinto a Dionigi 
per il « De malorum subsistentia ». Rimando per la completa trat- 
tazione agli studiosi competenti, e come indicazione generale si 
può seguire quanto dice l’Altaner (6). Comunque mi preme no- 
tare che accetto la tesi della grande parte dei critici, secondo i 
quali Dionigi è della fine del V secolo; e nella questione partico- 
lare del male si deve sostenere una sua dipendenza da Proclo, pur 
non ritenendo improbabile una dipendenza di entrambi da una 
comune fonte. 

Ma è difficile stabilire la natura di questa dipendenza. Stu- 
diosi competenti hanno esaminato le opere di entrambi, confron- 
tandole perfino parola per parola (7), ed hanno dedotto che Dio- 
nigi prende moltissimo da Proclo, a volte trascrivendolo alla 
lettera. Infatti Dionigi nel procedimento segue lo stesso ordine di 
Proclo, e si ispira a luì sia nei paragoni (per es., la malattia è 
disordine parziale e non tale dell’organismo, cfr. Proclo, op. cit., 
n. 20 segg.) sia negli argomenti (per es., la privazione totale è 
contraddittoria, perchè conduce al niente, cfr. ib. n. 19 segg.), sia 
in altre affermazioni (per es., la natura universalmente conside- 
rata in nessun modo può contenere il male, cfr. ib. n. 72 segg.). 
Però mi preme notare che la sua dipendenza, se dipendenza deve 
dirsi, non è una ripetizione. Vorrei quasi dire che Dionigi pur 
riproducendo alcuni argomenti, esempi o altro, ha però uno spi- 
rito nuovo, una mentalità nuova. 

Prima di tutto il procedimento di Dionigi è totalmente per 
connessione logica, intrinseca, e qui sta tutta la sua forza ed il 
suo valore argomentativo. Poi il suo neoplatonismo non è il me- 
desimo di quello di Proclo, il quale ha fatto sì un passo avanti 


(6) Cfr. ALTANER, Patrologia - tr. it. Roma 1944, n. 481, dove si trovano pure 
le indicazioni bibliografiche per l’opinione del Pera, del Mazzantini e di altri studiosi. 

(7) Cfr. STIGLMAYR, Historisches jahrbuch der Gòrresgesellschaft, 1895, pp. 253-73; 
721-48; H. KocH, Theologische Literaturzeitung, 1895, pp. 353-420 - Philologus, 1895, 
pp. 438-54 - Ps. Dionysius Ar. in seinen Beziehungen zu Neuplatonismus und Myste- 
rienwesen, 1900. 
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a Plotino circa la questione capitale del male nella materia, però 
è rimasto, nell’intimo, un neoplatonico, perfino nella considerazione 
giamblica della gerarchia degli enti. Dionigi invece pur ammet- 
tendo la preminenza plotinica del bene sull’essere, ha una espo- 
sizione nettamente cristiana. Prima perchè in Dionigi il Supremo 
Bene ed il Supremo Essere, in realtà, si identificano; secondaria- 
mente perchè nella questione del male «il retto ragionamento »: 
6 a)ndNg A6Y0ò cioè l’intrinseco sviluppo di concetti, di cui Dionigi 
è cosciente e che porta come garanzia di verità alla sua tratta- 
zione (8), esige che il bene qui abbia valore di bene in generale 
e non di supremo bene o di bene plotinico. Il concetto di bene 
esige che il male non possa provenire dal bene, ecc., come si vedrà 
più innanzi. S. Tommaso non mostra alcun timore di accettare 
questa preminenza del bene sull’essere. E’ vero, sì, che è stato 
osservato che in effetti egli non accetta affatto una tale premi- 
nenza (9), ma C. Fabro ha però precisato che S. Tommaso l’ac- 
coglie « come principio dell’ordine dinamico, ” in causando” (I, q. 
5 a 2 ad lm), in virtù del quale la stessa ’ materia prima” ch’è 
non-ens, ha potuto essere creata da Dio..... ». Inoltre per Tommaso, 
come rileva lo stesso Fabro, Dionigi « ha meglio di tutti sfrondato 
l’errore della filosofia platonica e inserito il nucleo profondo della 
sua verità nella teologia cristiana (cfr. le dichiarazioni di S. Tom- 
maso nel Prol. al Comm. De div. nom. e specialmente nel De 
subst. separ. c. 17)» (10). Dunque le due posizioni neoplatoniche 
che appaiono in questo c. IV (la preminenza del bene, la gerarchia 
degli enti per distanza dal bene), non intaccano il cristianesimo 
dello pseudo Areopagita. Non soltanto perchè termina la trat- 
tazione con un’aggiunta circa il peccato, ma sopratutto perchè quel 
bene supremo, qui è bene in generale, concetto di bene, e quegli 
enti distanti dal bene non arrivano mai ad un punto dove il bene 
non esiste, come era invece per Plotino. Inoltre quella distanza 
dal bene può avere un valore di semplice partecipazione diversa 
di bene. Concludendo mi pare di poter asserire che lo sviluppo 
portato da Dionigi è l’intrinseco sviluppo logico, omogeneo, nel 
trattare il problema fino al punto da dare agli argomenti un valore 
in sè, necessario, metafisico, e nell’aver immesso negli argomenti 
e nel materiale neoplatonico di Proclo uno spirito ed un orien- 


(8) De div. nom., ed. cit., n. 256. 
(9) Cfr. DurantEL, Sf. Thomas: et le pseudo Denys - Parigi 1919, pag. 138. 
(10) Cfr. Enc. Catt., vol. XII, col. 262. 
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tamento cristiano. Questo è pure il motivo per cui S. Tommaso 
si riallaccerà a lui. 


Ora cercherò di esporre la sua trattazione seguendolo fedel- 
mente nel suo procedimento, perchè rimanga documentato quel- 
l’intrinseco sviluppo concettuale che Dionigi vanta e che gli ho 
riconosciuto. Proseguo dunque secondo la numerazione che trovo 
nell’ed. curata dal P. C. Pera, sia per il testo, sia per il commento 
di S. Tommaso. 


Dionigi dopo aver enunziato l’ordine del procedimento, che 
mette in forma dubitativa (n. 186), inizia dando un consiglio: chi 
pone simili domande (n. 186) guardi la verità delle cose (n. 187) 
ed allora vedrà che il male non proviene dal bene (0odx Èomv ex 
tàyadod), e se c'è qualcosa che provenga dal bene, certamente essa 
non è male. Come il fuoco non può raffreddare, così il bene non 
può produrre non-beni. Poichè nella natura del bene è produrre 
e salvare, mentre in quella del male è corrompere e distruggere; 
niente di ciò che è esistente proviene dal male e perciò neanche 
potrà esistere un qualche cosa che sia male in se stesso. 

Posto dunque che il male non proviene dal bene, da che cosa 
allora proviene? Non si può infatti sostenere che il male non sia 
esistente, perchè in tal caso la virtù e la malizia si identifiche- 
rebbero, ed il male non sarebbe ripugnante alla virtù. Mentre 
invece la castità e l’impudicizia, la giustizia e l’ingiustizia, sono 
contrarie, non soltanto in un individuo concreto (come l’uomo 
giusto è contrario a quello non giusto) ma anche in se stesse, 
(giustizia è opposta ad ingiustizia) (n. 191). Inoltre considerando 
le passioni disordinate, le quali sono contrarie alla ragione, ne- 
cessariamente deve riscontrarsi un qualche cosa di male che sia 
contrario al bene (in nessun modo infatti, il bene può essere 
contrario a se stesso). Quindi il male è nelle cose esistenti ed e 
esistente ed è contrario al bene (n. 192). E se è esistente, esso 
avrà anche un’essenza, nè ciò è ostacolato dal fatto che il male 
sia corruttore delle cose esistenti, anzi proprio perchè tale, esso 
è anche generativo di esistenti; che forse, molte volte, la corru- 
zione di qualche cosa non è generazione di altra cosa? Il male 
perciò sarà completivo dell’universo, e servirà a che l’universo non 
sia imperfetto (n. 193). 

Senonchè, prosegue Dionigi, a tutte queste considerazioni (nn. 
191-193), il retto ragionamento risponde: il male, in quanto male, 
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non produce alcuna sostanza, nè è autore di alcuna generazione; 
in quanto male, è solo origine di corruzione della sostanza. Se 
qualcuno obbietta che in effetti da una corruzione sorge una ge- 
nerazione, allora si risponde che questo avviene non in quanto 
male, ma per il bene ad esso congiunto (come ha già precedente- 
mente detto, n. 188). In quanto male nè è esistente, nè produce 
cose esistenti, per il bene (congiunto) è esistente ed effettivo di 
beni (n. 194). Più profondamente: nè la stessa cosa, sotto lo stesso 
aspetto, sarà bene e male, nè si dà generazione e corruzione di 
una medesima cosa sotto lo stesso aspetto, nè esiste una corruzione 
o una generazione sussistenti (oùte adtodivapis 7) adropdopà, n. 195). 

Conclusione: il male in sè (td pèv adtoxaxov) nè è esistente, 
nè bene, nè causa di generazione di cose esistenti, nè produttore 
di bene. 


Ora Dionigi dovrà spiegare come mai negli enti viene a tro- 
varsì il difetto dell’essere sì da far sorgere il male. A guardare i 
nn. 197 (dove S. Tommaso al «tò &yadt@» del testo fa corrispon- 
dere il bene per essenza cioè Dio, cfr. Com. n. 500) e 198, si po- 
trebbe dire che Dionigi faccia ricorso alla teoria plotinica della 
gradazione del Bene fino all’estremo limite. Ma osservando meglio, 
sopratutto i nn. 199 e segg., sembra probabile trattarsi solo di 
linguaggio plotinico, il cui significato può riferirsi senza alcun ti- 
more ad indicare la teoria della diversa partecipazione del bene: 
non essendoci tutto il bene, c'è qualcosa di non bene; quindi il 
bene non totalmente presente rende possibile, spiega, l’esistenza 
del male. In questi numeri pare che Dionigi riduca il male a 
semplice contingenza dell’essere, ma al n. 204 chiarificherà bene 
il suo pensiero, quando dirà che il bene, la cui mancanza dà luogo 
al male, non è il bene in generale, ma un bene particolare. 


Dice dunque Dionigi che non tutti gli enti sono beni nello 
stesso grado, altrimenti il supremo coinciderebbe con l’infimo, ma 
in diverso modo, secondo una diversa partecipazione di bene. Così 
l'ente concreto, che non è il supremo bene, viene ad essere com- 
posto di bene e di mancanza di bene. Qui sta appunto l’eccellenza 
del bene; esso rende possibile gli enti privi di bene, e la privazione 
di se stesso. Anzi ciò che avversa il bene esiste ed avversa in 
virtù del bene (n. 200). Nel n. 198 aveva parlato del « Bene che 
si propaga per l’universo ... fino all’estreme sostanze », e così aveva 
ripetuto un pensiero neoplatonico; nel n. 200 però non è affatto 
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seguace di Plotino, per il quale sarebbe stata assurda la compre- 
senza del bene e del male nello stesso ente concreto. Per cui an- 
cora una volta penso che Dionigi si serva del linguaggio neopla- 
tonico come un mezzo di espressione, ma il suo contenuto è diverso. 
In generale, dunque, tutti gli enti, inquanto tali, sono beni e pro- 
vengono dal bene; in quanto invece sono privi di bene, nè sono 
beni nè sono esistenti. Non esistente, nel senso di « privo di so- 
stanza, &vosotos », come aveva già detto (n. 190). 


Il bene infatti non è come le altre perfezioni le quali anche 
se assenti del tutto non distruggono l’entità del soggetto a cui 
competono. Per il bene invece avviene questo: ciò che è del tutto 
privo di bene, mai, in nessun modo, era, è, e sarà, nè può essere 
(n. 201). Il male invece è esistente tra gli esistenti solo in quanto 
è mischiato con il bene (n. 203). E gli enti sono e possono essere 
privi, e quindi opporsi non ad un bene in generale, ma ad uno 
particolare. Però una tale privazione di bene particolare è possi- 
bile solo perchè il soggetto è partecipe di bene: « xpatettar dè xai 
autò Ti &yadod petovola al odoto ....: è il male sostentato e 
reso esistente per la unione al bene...» (n. 204). La conclusione 
finale: non-ente, il male: oòdx dv to xaxòv. Nel senso però che si 
ricava da tutti i numeri precedenti. Così Dionigi è arrivato al 
concetto di male, come privazione di bene particolare in un ente 
concreto (per es. la cecità in un uomo cieco, annota S. Tommaso, 
n. 509). 

Passa quindi Dionigi a trattare la questione: in quali enti si 
trovi il male. Scartata subito l’ipotesi che possa trovarsi in Dio 
(sia come principio a Lui opposto: si avverserebbero in tutto e 
per tutto, n. 206; sia come a Lui intrinseco: nel fuoco non si 
trova il freddo, n. 205), nega pure che possa essere da Lui pro- 
dotto (sarebbe ammettere mutazione di essenza, n. 209). Infatti, 
dice Dionigi, se in Dio il bene è sussistenza: Eî dì èv deo tayatov 
Srapf< èotv, allora non si potrà porre in Lui una tale defezione, 
perchè lo si farebbe a volte esistente a volte no (Ib.). Nei numeri 
210-213, esclude il male dagli angeli, e (nn. 214-221) spiega in che 
modo il male si trovi nei demoni. E dopo averlo escluso anche 
dalle anime, afferma che «nè nei demoni, nè in noi il male come 
qualcosa che è (ente) male, ma come difetto ed essenza di perfe- 
zione deì domestici (propri) beni» (11). Ed è per questo motivo 


(11) «Odx &pa oîte ivdainco alte tv Apuiv tò zaxòv de dv xaxòv, XX DE 
EMMerpig nal Epnjria t7g Tv cizciwv &ayadbyv tedet6intog >» Loc. cit., n. 224. 
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che negli enti irrazionali non c’è il male, poichè in loro la concu- 
piscenza, le passioni sono secondo natura; ed in quelle cose che 
sono generate, la necessaria imperfezione per giungere a sviluppo 
completo, per lo stesso motivo, è bene. 

Male è dunque la corruzione della natura delle cose oppure 
la mancanza di qualità o di capacità o di operazioni naturali (n. 
223). Neppure può esserci nella natura in universale, perchè non 
può esserci il non ente nella stessa fonte dell’essere. Tutto ciò 
che è, è conforme alla natura universale (perchè tutto ciò che è, 
proviene da essa) anche se non è conforme ad una natura partico- 
lare. Perciò il male nella natura è la privazione (otépnots) di ciò 
che le compete. Per cui non esiste natura-male, ma il male della 
natura è il non poter perfezionare ciò che è proprio (« &XXà todto 
TY) puoer xaxdv Tò dduvatetv tà TI) oînelas quosws ixtedetv», n. 227), 
dove Dionigi ha chiaramente affermato il concetto del male come 
potenza impedita nel raggiungimento del suo atto. Dopo aver 
concluso il male nei corpi (non perfetta bellezza e malattia sono 
minor beni) e che i corpi sono causa dei mali, conclude, affermando 
il precedente concetto: il male nelle menti, nelle anime, nei corpi 
è l’aver in modo imperfetto o mancare dei beni dovuti (12). 


Opponendosi a tutta la concezione neoplatonica, Dionigi esclude 
in modo assoluto che la materia possa essere, in se stessa, male. 
Perchè o non è esistente, ed allora non è nè bene nè male, o è 
esistente, ed allora deve provenire dal bene, e quindi essere essa 
stessa bene (n. 233). Se fosse male ne verrebbe che da un male 
provengono degli enti, perchè dalla materia provengono i corpi 
materiali (n. 234). E riferendosi, probabilmente, alla posizione di 
Plotino per il quale la materia è priva assolutamente del bene e 
ad esso contraria, Dionigi rileva che una privazione perfetta non 
ha il potere di avversare il bene (di essere contraria al bene), per- 
chè in quanto esclusione totale di ente, esclude anche ogni potere 
di azione, mentre invece una privazione particolare in forza del 
bene congiunto non esclude l’azione. Quindi afferma contro Plotino 
che una completa rimozione del bene distrugge la stessa possibi- 
lità del male (n. 236). 


Passando poi a considerare questioni secondarie, afferma la 
molteplicità di cause che danno origine al male (non però cause 


(12) «  t7jg Efewg toy oîxsiwv &yadév dodevera ual aTortmwaLge- >. 
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effettive, come i principi e le potenze — Adòyor xa duvdpers — ma 
l’imperfetta e la dissonante, incongrua mistione di cose dissimili, 
n. 242); la impossibilità di volere il male per il male: esso è fatto 
desiderando il bene (questo è il motivo, e Dionigi ripete Proclo, 
per cui il male non ha sostanza, ma è a sostanza congiunto: TAPUTTÒ- 
ctaot; ), e conclude dando una definizione descrittiva del male per 
enumerazione di caratteristiche opposte a quelle del bene (n. 244), 
che termina con l’espressione: in nessun modo, per nulla affatto 
ente:undanòg pndap) pedèv dv, n. 245, che non deve interpretarsi 
come assoluto male, perchè subito dopo ribadisce il concetto di 
male come mancanza di bene dovuto secondo natura («male al 
demonio per non essere conforme nell’intelletto », ecc., n. 247). 


Anche nel considerare il male in rapporto alla Provvidenza, 
Dionigi procede con logica rigorosa. Pone le seguenti premesse 
già note per la trattazione precedente: a) il male in quanto tale 
non è esistente, nè tra gli esistenti, b) non c’è alcun male che 
non abbia una presenza di bene, c) nessuna cosa esistente è fuori 
della Provvidenza. Quindi: se ogni cosa è esistente per ciò che 
ha di bene, ne segue che gli enti sono soggetti alla Provvidenza 
per quello che hanno di bene (n. 248). La Provvidenza poi usa 
ed indirizza i mali al bene (n. 249), e provvede secondo il modo 
proprio a ciascun ente: «infatti corrompere la natura non è della 
Provvidenza » (13). 


Dopo avere applicato al peccato la nozione del male (nn. 251- 
259), conclude il capitolo riepilogando, ed affermando che la verità 
di ciò che ha detto la manifesta — come egli pensa — il retto 
ragionamento: «al doa Ria Ev toîc Eurpoodev è dAndg dntdertev- 
- ©g oipat - Abyog », n. 256. 

Dionigi è quindi cosciente del valore del suo procedimento, 
che è stato sviluppo metafisico, omogeneo, il quale dal principio 
«dal bene non può provenire il non-bene » (che è poi una deter- 
minata formulazione o applicazione del principio di non-contrad- 
dizione), è pervenuto alle principali conclusioni della sua teoria 
sul male. A conclusione generale mi pare di poter asserire che 
con le due esplicite posizioni di Dionigi: «il male assenza di un 
bene particolare in un ente concreto » e «il male come non-rag- 


(13) <« tò Yap pdeipar puaty odx Eart npovoixg »- dè n. 250, 20 capoverso. 
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giungimento di un bene per natura dovuto », si sia arrivati ad 
un concetto pieno e preciso del male (14). 


AVICENNA. 


Dopo lo Pseudo-Dionigi, fino ad Abù ’Alì al-Husayn ibn ’Abd 
Allàh ibn Sina chiamato dalla Scolastica Avicenna, il problema 
del male non ha subìto alcuno sviluppo. Per cui si passa senz'altro 
a considerare questo grande metafisico arabo. 

L’influsso di Avicenna in Tommaso circa il problema del male, 
dev’essere stato veramente seo, come d’altronde in tutti gli 
Scolastici del tempo. 

Non soltanto in alcuni luoghi particolari (come per esempio: 
Comm. al l. II Sent. d. 34, dove, si direbbe che S. Tommaso avesse 
davanti agli occhi la Metafisica di Avicenna, tr. IX c. VI), ma 
anche, pare che Avicenna abbia ispirato S. Tommaso nella siste- 
matica metafisica della trattazione (come non accostare l’art. 2° 
della q. 48 della I p. della Somma Teologica ad alcune righe del 
c. VI del tr. IX della Metafisica di Avicenna?) (15). 

Prima di affrontare direttamente il pensiero di Avicenna circa 
il male, bisogna accennare alla concezione, del resto ben nota che 


(14) Dopo la stesura di queste pagine ho avuto tra le mani l’opera di René Roques: 
L’univers Dionysien - Structure Hierarchique du monde selon le Pseudo-Denys - Pa- 
rigi 1954. L’importanza di questo volume è da tutti conosciuta. Cito volentieri il note- 
vole lavoro bibliografico, pp. 7-28. 

Così pure, nel frattempo, è uscito il volume « Dionigi Areopagita - Le Opere » 
Versione e interpretazione di E. Turolla - Padova 1956. Purtroppo per mancanza di 
spazio non posso intratienermi su quest’epera, che se è risultata lodevole, non è però 
del tutto soddisfacente. Sia per la particolare opinione del traduttore, che pone Dio- 
nigi ad Alessandria nella prima metà del secolo II (pag. 39), sia per qualche sua 
interpretazione. Così, ad esempio, il concetto di TAPUTÒSTAILG: nella introduzione a 
pag. 31 è reso come « sussistenza fittizia » e nel corso del cap. al n. 31 pag. 252 con 
« sussistenza laterale e appariscente ». Questa interpretazione mi ha richiamato alla 
mente una traduzione latina apparsa accanto al testo greco a Venezia nel 1755 che 
nel vol. I, loc. cit., $ 31, rende mupvréotacie come <« substantiae simulacro ». Così 
pure al n. 20 pag. 242: 6 din®ns X6Y0g è tradotto: «una verace obiezione ». In- 
vece, almeno così a me pare, l’espressione greca introduce la risposta alle obbiezioni 
antecedenti, e quindi andrebbe tradotta: « verace argonientazione », come lo stesso 
Turolla traduce al n. 35 pag. 255. E così per altri simili casi. 

(15) Per le citazioni adopero l’incunabolo che ho qui della Bibliot. Nazion. Fio- 
rentina, catalogato: A. L. n° 25: « Metaphisica Avicennae, sive eius prima philoso- 
phia... Venetiis... 1495 » (tr. IX c. VI: De cura ei ostensione quod continentur res 
sub divino iudicio, fol 105-106), che pare contenga la traduzione latina conosciuta 
da S. Tommaso. Quando la dottrina è la medesima, allora per maggiore chiarezza, 
adopero anche il: « Mefaphisicae Compendium Avicennae - ex arabo latinum reddidit... 
Namatallah Cerame - Roma 1926 » - tr. IV c. I, benchè questo testo non fosse cono- 
sciuto nel Medioevo. 

Si possono consultare con profitto i seguenti articoli: L’Introduction d’Avicenne 
en Occident - La Revue du Caire - Millenaire d’Av. - Junii 1951, pp. 130-139; Les 
traductions latines d’Ibn Sina et leur diffusion au Moyen Age - Millen. d’Av. - Congrès 
de Bagdad, 20-28 mars 1952 - Le Caire 1952, pp. 59-69; M. T. D’ALverny: Notes sur 
les traductions medievales de oeuvres philosophiques d’Avicenne - in Archives d’hi- 
stoire doctrinale et litteraire du Moyen Age - Annèe 1952, XIX - Parigi 1953, pp. 337-358. 


Avicenna ha dell’universo: un organismo ben concatenato di parti 
che dal Primo Essere, per necessario influsso ed emanazione pro- 
cede fino all’ultimo. Da Dio profluisce l’intelletio separato, il quale 
nella conoscenza del Primo Essere emana la prima intelligenza 
appartenente alla sfera di Saturno, e così di sfera in sfera, si 
arriva all’estrema emanazione delle intelligenze separate: l’intel- 
letto agente, (prodotto dall’intelligenza della Luna) il quale regge 
il mondo sublunare e da cui emanano tutte le forme sostanziali 
che la materia riceve, perfino le anime umane (16). 

Ciò che interessa di questa strana concezione è che Avicenna 
ammette la costituzione del mondo come formatosi per emana- 
zione necessaria dal Primo Essere fino al nostro mondo sublunare 
in cui appare, come parte costitutiva, la materia. 

Questo mondo è perciò così concatenato che se si toglie una 
sola delle sfere che lo compongono, sia pure l’ultima, si dissolve 
tutto. Quindi con la stessa necessità con cui esiste il Primo Essere, 
suprema perfezione, esiste pure l’ultimo gradino, il mondo sublu- 
nare, in cui, come ora dirò, appare il male. Ciò premesso, è neces- 
sario determinare il concetto avicenniano del male. Egli è molto 
esplicito: ciò che è arrivato alla piena attuazione della sua poten- 
zialità non può avere il male. Dunque il male si trova soltanto 
in ciò che ha in sè ancora qualcosa di potenziale. Ma è proprio 
la materia che implica potenzialità (17). Da ciò si deduce imme- 
diatamente che il male si trova soltanto là dove c’è la materia, 
cioè nel mondo sublunare. E poichè questo è una piccolissima parte 
dell'universo intero, il male esiste soltanto in piccolissima quan- 
tità: «malum in iis quae sunt, parvissimum est ». Non è scono- 
sciuta ad Avicenna la nozione del male come privazione di bene 
dovuto. Anzi egli, molto acutamente, determina la natura del 
«dovuto » e distingue tra privazioni di beni dovuti « ex necessi- 
tate naturae » (18), che costituiscono il male « per essentiam », 
e privazioni di beni dovuti in forza di un diritto, oppure in forza 
di una determinazione della volontà (come il filosofo avendo de- 


{ 


(16) Cfr. Introduzione del traduttore al Compendium Metaphisicae - Roma 1926, 
pp. XXII-XXIV; inoltre M. De WutLF, Storia della filosofia Medievale, tr. it., Firenze 
1944, vol. I, n. 787, pag. 286. Per il modo con cui questa teoria è stata combattuta 
dalla Scolastica, vedasi l’opera: A. Masxnovo, Da Guglielmo d’Auvergne a S. Tom- 
maso d’Aquino - Public. dell’Univ. Catt. del S. Cuore, vol. IX, 1946, che è il vol. Il 
dell’opera. 

(17) « Non enim sequitur malum nisi in cuius natura est aliquid in potentia 
et hoc fit propter materiam », Metaph., loc. cit., fol. 106. 

(18) Compendium Metaphisicae, p. IV, tr. IV, c. I, pag. 213. 
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ciso di essere tale, non può non conoscere la filosofia) oppure per 
altre circostanze (doveri di società, di consuetudini, o doveri mo- 
rali); queste privazioni costituiscono il male « per accidens ». Mai 
però, avverte Avicenna, si fa questione di una mancanza assoluta 
di bene, la quale non esiste; se esistesse, ci sarebbe un male coe- 
terno « malum esset coeternum » (19), che è cosa in perfetta an- 
titesi con la mentalità emanazionistica di Avicenna. 

Ma non gli sfugge la grande difficoltà della presenza del male 
in un mondo che è retto dalla Provvidenza. Nel mondo, per il 
semplice fatto che il Primo Essere comprende le cose, si attua un 
« ordinem bonitatis », in forza del quale i singoli enti raggiungono 
il massimo di perfezione di cui sono capaci (20); se è così, essendo 
il male potenzialità non attuata, le cose mai dovrebbero essere 
difettose. Eppure nessuno può negare che un vestito vicino al fuoco 
sì brucia e non è più un vestito perfetto. Quindi il male, almeno 
in alcuni casì, esiste con la stessa necessità con cui esiste il bene. 
Come allora spiegare? 

In un primo tempo Avicenna si accontenta di rispondere che 
ci sono alcune forme, la consecuzione delle quali richiede la per- 
dita della forma precedente; o per lo meno alla loro perfezione 
è congiunta la possibilità di perdere altre forme. Così non si può 
pretendere che una veste messa vicino al fuoco, non bruci, perchè 
in tal modo il fuoco perderebbe il suo effetto essenziale e così 
pure la sua ragion d’essere. Perciò non si deve pretendere che il 
Primo diffondendo il bene, ne ometta qualche grado per il fatto 
che ad esso è raramente congiunto un male: una tale omissione 
sarebbe peggiore di quel male che raramente consegue al bene. 
Per cui è proprio di colui che comprende quale debba essere la 
« necessitas coordinationis in ordine bonitatis » produrre un essere, 
permettendo il male accidentalmente ad esso unito; per cui « opor- 
tuit ergo ut Primus effunderet huius esse» (21). 

Ma certamente al Primo Essere non manca la potenza di pro- 
durre tutti gli ordini dell’universo, completamente immuni dal 
male. Perchè allora non è avvenuto così? La risposta di Avicenna 
è nettamente metafisica. Una tal cosa, risponde, è impossibile, per 
lo meno nell’attuale ordine delle cose. Prima di tutto un regno 
di bene del tutto privo di male è già esistente nell’universo, ed 


(19) Ibidem. 
(20) Op. cit., loc. cit., fol. 105 v. 
(21) Compendium Metaphisicae, loc. cit., pag. 217. 
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è proprio delle cose intellettuali e celesti. Per quanto riguarda poi 
il mondo sublunare, racchiudendo esso la materia, include perciò 
la potenzialità e quindi il male. L'unico modo, dunque, per elimi- 
nare il male sarebbe quello di eliminare questo mondo sublunare. 
Ma così facendo, voi venite a porre una potenzialità non attuata 
nella sfera precedente da cui questo mondo proviene necessaria- 
mente; infatti ogni attività di sfera antecedente termina alla pro- 
duzione di quella seguente. Ma il male è precisamente non-attua- 
zione. Quindi il male viene spostato nella sfera antecedente a 
quella sublunare, ed allora all’eliminazione completa del male si 
richiederebbe anche la distruzione di quest’altra sfera. Ma ciò 
importa che neppure tutte le altre intelligenze dovrebbero esi- 
stere. Si arriverebbe perciò alla distruzione universale, « et sic 
esset maxima evacuatio in ordine bonitatis universalis » (22). 

Avicenna non si accontenta di ciò, e prosegue con un altro 
argomento che mi appare più cogente. Anche volendo mettere da 
parte l’argomento addotto, dice Avicenna, e considerando soltanto 
i diversi modi in cui si può attuare la potenzialità dell’essere, noi 
vediamo che il modo a cui è congiunto il male, necessariamente 
esiste. Infatti, vediamo che l'essere può attuarsi o in un modo che 
sia del tutto privo di male, oppure in modo che abbia accidental- 
mente congiunto il male. Ora il primo modo è già attuato nelle 
sfere sopralunari; quindi l’altro modo dev'essere attuato nella sfera 
sublunare. Altrimenti dovreste ammettere interna all’essere uni- 
versale una potenzialità non attuata, la qual cosa è assurda (23). 

Avicenna dunque ha posto con chiarezza due grandi questioni 
riguardanti il problema del male: che cosa è propriamente il male, 
e come mai esiste il male in un mondo che ne sarebbe potuto 
essere, almeno per potenza divina, privo. 

Alla prima questione la sua risposta è esplicita, e all’appro- 
fondimento teoretico che avvicina il concetto del male a quello 
di potenzialità (con la precisazione che il male propriamente sta 


(22) Met., loc. cit., fol. 106. 

(23) « si ... animum ad illius divisiones convertamus, in quas dividitur possibilitas 
essendi iuxta classes entium quae dispositionibus suis, diversificantur, tune certo in- 
veniemus illud esse a malo immune, iam de facto esse: (at) remansit alius modus 
essendi qui talis est nimirum quid ipsum non fieri sit longe maius malum, quam 
ipsum fieri. Ergo huius esse profluere opus fuit, quatenus ab ipso fluit illud esse, 
quod, secundum praedictum modum, reetius et rationabilius est », Compendium Me- 
laphisicae, pag. 219. Queste righe devono essere ben presenti quando si studia la 
I. q. 48 a. 2 dove la necessità dell’esistenza della sfera dell’essere in cui è possibile 
il male, sfocerà nel necessario passaggio dal defettibiie al difettoso (di quale neces- 
sità, è un’altra questione). Così l’argomento classico riceverà il suo ultimo perfezio- 
namento, ed Avicenna sarà completato da S. Tommaso. 
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nel fatto che la potenza pur essendo attuata rimane però sempre 
con l’esigenza dell’atto di cui è privo, ed è proprio questa esigenza 
a manifestarne l’assenza e quindi la necessità della sua presenza, 
per cui il termine « dovuto »} (24), congiunge una sua limitata vi- 
sione del male, limitando il male vero e proprio soltanto a priva- 
zioni di perfezioni naturali, e chiamando male « per accidens » la 
privazione di altre perfezioni. Ed è sicuramente sotto l’influsso 
della tradizione neoplatonica non osando chiamare male, in senso 
stretto, più le seconde privazioni che le prime. 

Nella risposta alla seconda questione egli è aiutato certamente 
dal suo sistema di rigorosa emanazione. E per quanto tale sistema 
non possa sostenersi, tuttavia bisogna riconoscergli un intrinseco 
rigore logico ed una interna coerenza, e perciò non misconoscere 
l’influsso che Avicenna, a mio parere, ha nell’argomentazione 
tomistica posteriore. D'altronde egli, pur ammettendo che il mondo 
potrebbe, per potenza assoluta di Dio, essere del tutto privo di 
male, tuttavia nell’attuale ordine delle cose, cioè guardando l’in- 
trinseca natura di questo mondo, dice che ciò non è possibile. Così 
il male riceve l’ultima spiegazione dalla costituzione interna del- 
l’universo, dalla perfezione sua costitutiva, e non da qualche estrin- 
seco fine di bontà. Ed è l’unica risposta che sì possa dare con 
una certa sufficienza alla difficilissima questione. 

Altri problemi connessi, come la causalità del male (il male 
può provenire o da indisposizione della materia o da difetti del- 
l’agente), i diversi modi, direi secondari per lui, nei quali si trova 
il male (azioni, passioni, tristezze) ecc., non sono da Avicenna 
dimenticati. 

Il capitolo esaminato si chiude infine con una nuova afferma- 
zione del suo ottimismo: il male si trova in piccolissima parte, 
non soltanto perchè si trova solo nella regione sublunare, ma anche 
in questa sono di gran lunga superiori i beni che i mali. Qualcuno 
potrebbe dire il contrario, ma Avicenna invita a guardare meglio 
e a ben distinguere, ed allora si vedrà che le privazioni di per- 
fezione dovute « ex necessitate naturae » sono pochissime, mentre 
invece abbondano le privazioni di forme dovute solo come per- 
fezionamento supplementare. Ma queste sarebbero un soprapiù, 
quasi un lusso non necessariamente richiesto, e perciò di simili 
privazioni Avicenna non si cura (25). 


re 


(24) Cfr. AvicENNA, De Animo p. I, c. 5 - Venezia 1508 fol. 4 v. 
(25) «... haec mala sunt quidem privationes bonorum quae sunt ex capite super- 
abundantiae et augmenti in materia », Compendium Metaphisicae, pag. 225. 
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Mi piace citare, a conclusione, un precedente testo dove è 
quasi sintetizzata la posizione di Avicenna: «Iamvero in rerum 
universitate ita praeordinatae fuerunt virtutes activae et passi- 
vae, coelestes et terrestres, naturales et animales, ut omnia ad 
ordinem universalem concurrant, (ordine intrinseco, di causalità 
formale e materiale, non finale) ita tamen ut impossibile sit, 
haec talia esse qualia sunt, quin inde aliqua mala sequantur » (26). 

Ed è, quanto scrive Avicenna, sicuramente un passo avanti, 
anche rispetto allo stesso Dionigi, se non altro per la precisa for- 
mulazione ed esplicitazione del problema del male. 


FeLICE M. VERDE O. P. 


(26) Op. cit., pag. 224. 
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LA SOCIALITA’ NEL « DIARIO » DI KIERKEGAARD 


Soeren Kierkegaard è, tra i pensatori moderni, una delle anime più 
profonde e più ricche d’interiorità. Le sue opere riflettono la sua anima 
e mettono a nudo l’intimo contrasto che l’accompagnò per tutta la vita. 

Ma nessuna opera ci può far penetrare nell’intimità kierkegaardiana 
come il « Diario ». Con quest'opera Kierkegaard stesso illumina nella co- 
noscenza del suo mondo, e noi sentiamo che questa guida ci è indispen- 
sabile per comprenderlo. Non è un filosofo, Kierkegaard, sul quale si 
possa fare uno studio sistematico, ma un uomo che sente i massimi pro- 
blemi della vita e dell’esistenza e vuol risolverli decisamente, pur attra- 
verso l’intimo travaglio, riducendoli, più che ad un problema, ad una 
norma religiosa, ad un imperativo categorico: essere singolo e da singolo 
rapportarsi a Dio. 

Questa è la conclusione del cammino del pensiero e della vita di 
Kierkegaard, la risposta all’interrogativo che egli stesso si era posto: 
« Ciò che, in fondo, mi manca è di veder chiaro in me stesso, di sapere 
ciò che io debbo fare e non ciò che debbo conoscere, se non nella misura 
in cui la conoscenza ha sempre da precedere l’azione. Si tratta di com- 
prendere il mio destino, di vedere, in fondo, ciò che Dio vuole che io 
faccia, di trovare una verità per la quale io possa vivere e morire » 
I A 75 (1). La risposta sta tutta quanta nell’affermazione della singo- 
larità e della irripetibilità dell’ esistenza e nella solitudine dell’ uomo 
con Dio. 

Da questo breve accenno riesce facile comprendere il significato che 
presenta, in Kierkegaard, la socialità. Esamineremo il cammino del suo 
pensiero a questo riguardo nel « Diario ». Le nostre conclusioni, quindi, 
si riferiranno soltanto a quest'opera, con l’avvertenza, però, che è nostro 
convincimento che se prendessimo in esame tutta l’opera kierkegaardia- 
na le conclusioni non sarebbero diverse (2). 


(1) Cfr. Diario, nella traduzione italiana del Fabro (S. A. Kierkegaard, Diario - 
cura di C. Fabro - Brescia, 1948-1950) vol. I, pag. 22. 

(2) Il BaTTAGLIA (F. Battaglia, /l problema morale nell’esistenzialismo, Bologna 
1948) arriva, per quanto riguarda l’ultimo Kierkegaard, a conclusioni simili alle no- 
stre, prendendo in esame tutta l’opera kierkegaardiana, E il Fabro (Introd. alla trad. 
it. del « Diario » pag. XI) ci informa che «gli studi più moderni e concludenti su 
Kierkegaard si orientano verso il « Diario ». (così Hirsch, Ruttenbek, Lowril) e non 
c’è altra via se non si vuol divagare ». 
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Ed è qui, diremmo; tutta la forza e, in parte, l’origianilità del pen- 
siero kierkegaardiano (pur avendo il suo ulteriore fondamento nello spi- 
dito del protestantesimo). La religione, il rapporto con Dio è il fulcro in- 
torno a cui s'intesse tutto il concetto di singolo, di persona e di socialità, 
sino a doversi combattere ogni socialità che non voglia tener conto di 
questo rapporto, e vedere persino in questa socialità il nemico o il con- 
traddittorio del singolo. 

Concetti di singolo e di socialità che hanno dato l’avvio, sotto diversi 
aspetti, a notevoli sviluppi di pensiero, di correnti filosofiche contempo- 
ranee, come, per esempio, dell’esistenza inautentica e autentica dell’esi- 
stenzialismo, del concetto di persona nella teoria dei valori, dell’io come 
eccezione di Berdiaev, ecc., e che hanno pervaso letteratura e atteggia- 
mento di buona parte del mondo culturale di oggi. 

Anche se le applicazioni pratiche della socialità nelle concrete attuali 
istituzioni (stato e chiesa) sono fortemente discutibili, per non dire er- 
rate, è certo che la dimensione della religione ripresa e difesa da Kier- 
kegaard nello studio dell’uomo e della socialità ha un suo particolare si- 
gnificato e valore nella storia del pensiero filosofico. 

Ma angiamo per gradi; seguiamo l’analisi approfondita dei testi del 
« Diario » per comprendere impostazione, sviluppi e sfumature del filo- 
sofo danese. 

Ora, se da un punto di vista pratico, tutto il « Diario » può essere 
considerato uno scritto sulla socialità, risorgendo continuamente il pro- 
blema della contrapposizione costante che Kierkegaard fa tra « singolo » 
da una parte e «folla », « massa », « pubblico » dall’altra, dal punto di 
vista teoretico, invece, alcuni passi rivestono carattere di particolare im- 
portanza, poichè da questi si può trarre una valutazione totale della so- 
cietà da parte di Kierkegaard e dare un significato anche teoretico a 
quelle affermazioni che a prima vista sembrerebbero rivestire carattere 
solamente pratico. 

Cercheremo di esaminare alcuni dei più significativi di questi passi, 
tenendo presente che i due ordini, in cui li abbiamo teoricamente distinti 
non sì possono, in fondo, tenere divisi, perchè nel « Diario » i vari passi 
si completano e si integrano a vicenda, illuminandosi l’un l’altro, anche 
quando la contraddizione tra un passo e l’altro sullo stesso argomento 
non appare del tutto sanabile. 

Lasciando a più tardi i passi in cui Kierkegaard parla della socialità 
nelle sue istituzioni, discutiamo, ora, i passi in cui il problema è trattato 
in modo generale. Bisogna avvertire, però, che quando si tratta di so- 
cialità in generale si parla sempre di socialità religiosa o in funzione 
della religione, intesa questa nella sua etimologia di relazione o legame 
dell’uomo con Dio. in Diario IX 315 (3). Kierkegaard introduce il con- 


(3) E’ conveniente riportare qui l’intero passo per la miglior intelligenza di que- 
sto testo fondamentale: « L'importanza della socialità religiosa si basa in sostanza 
su questo che quando l’idealità del rapporto è divenuta troppo forte per il singolo 
(poichè egli non può esigere da Dio una rivelazione immediata e resta prigioniero 
della sua riflessione), Egli deve avere un altro uomo con cui consultarsi. Si vede 
da ciò che la socialità non è la cosa più alta, ma una concessione alla debolezza 
della natura umana. Qui sta ancora l’importanza del fatto che Dio si rapporta a 
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cetto di socialità religiosa come « categoria intermedia tra Dio e il sin- 
golo », dove la categoria della socialità vien presentata come « una con- 
cessione alla debolezza umana », in quanto essa « non è la cosa più alta », 
ma è necessaria perchè «l’uomo deve avere un altro uomo con cui con- 
sultarsi » quando « l’idealità del rapporto a Dio è divenuta troppo forte 
per il singolo e quindi il rapporto a Dio è divenuto troppo sferzante. E 
il rapporto con Dio non è come il rapporto con gli uomini: man mano 
che l’uomo avanza nella vita comprende sempre più l’infinita distanza 
che lo separa da Dio. Anche per questo motivo, ci sembra, diventa per 
l’uomo insopportabile il rapporto a Dio (4). Ma in X3 A 694 dichiara espli- 
citamente che «non vi può essere (per l’uomo) questione di compagnia 
con Dio » proprio per la differenza qualitativa infinita tra Dio e l’uomo (5). 

A questi passi ne fanno riscontro alcuni, che, però, sono del 1836, 
tra i quali i seguenti: « E’ pericoloso isolarsi troppo, sottrarsi troppo ai 
legami della società » I A 177 (6): «Hai tu bisogno di appoggiarti alla 
società o puoi fare a meno, come il bambino delle dande, del sostegno 
che ti offrono i tuoi contemporanei? » I A 178 (7). 

Il concetto della socialità come « concessione alla debolezza: della na- 
tura umana » viene ribadito anche in IX A 316 (8), in cui Kierkegaard 
dice che la categoria della socialità può essere introdotta « temporanea- 
mente » come «intermediaria » quando «il rapporto di singolarità a Dio 
diventa malaticcio ». 


tutto il genere umano. La categoria del generale (della socialità) è allora la catego- 
ria intermedia tra Dio e il singolo ». 

Questo è il movimento inverso, ma ovunque si deve predicare il risveglio, dove 
il prezzo deve essere rialzato, là si deve far valere il singolo. E di solito questa è 
la cosa di cui c’è più bisogno, perchè di solito gli uomini vivono in rilassamento e 
in pigrizia. La socialità è, invece, un sollievo: sta scritto: « non è bene per l’uomo 
essere solo » (Gen. 2, 18) e gli fu data per compagna la donna. Se non che qui si 
tratta di essere « soli con Dio », così letteralmente soli che quasi non vi è uomo ca- 
pace di sopportarlo: ciò esige uno sforzo così tremendo che l’uomo ha bisogno di 
compagnia. Quando, allora, il rapporto diventa troppo sferzante, è necessaria la so- 
cialità come categoria intermedia » (Diario, trad. it. vol. II, pag. 58-59). 

(4) « Nel rapporto a Dio non avviene come con gli uomini, con i quali più si 
vive a lungo e più si impara a conoscerli, e si sentono vicini: nel rapporto a Dio 
succede l’inverso: più si vive a lungo con Lui, più infinito Egli diventa e più pic- 
coli noi diventiamo. 

Ahimè! Quando si era bambini sembrava invece che Dio e l’uomo potessero 
mettersi a giocare insieme! Nella giovinezza si sognava che, quando si volesse as- 
solutamente sforzarsi, con tutto l’ardore di un innamorato, sia pur adorante, il rap- 
porto si potrebbe realizzare. Ma, giunti all’età virile si scopre quanto Dio è infinito 
e quanto infinita è la nostra distanza da Lui (Diario, 22 A 72, trad. it., vol. II, 
pag. 249-250). 

(5) « Supponiamo che un uomo abbia abbastanza eroismo per poter realmente 
odiare padre e madre (Lc. 14, 26) per causa del cristianesimo. Tu, mio Dio, ben sai 
come il poterlo fare mi sarebbe tremendo e com’è tremendo vivere soli così. Suppo- 
niamo la situazione inversa: pensa all’intelligenza umana più eminente e poi di non 
avere altra compagnia che quelia di un passero... Eppure questa non è una cosa tre- 
menda in quanto un uomo (un pover uomo) dovesse viver solo, giorno per giorno in 
compagnia di Dio! E questo sarebbe perchè io faccio poco conto di Dio? No, ma 
perchè penso che c’è una differenza qualitativa infinita tra Dio e l’uomo; di modo 
che in questo senso non ci può essere questione di compagnia con Dio. L'uomo non 
può sopportare la compagnia di Dio; o non può in ogni momento concentrarsi nel- 
l’idea di Lui », (Diario, trad. it. vol. II, pag. 471-472). 

(6) Diario, trad. it. vol. I, pag. 41. 

(7) Diario, ibid. 

(8) Diario, trad. it., vol. II, pag. 59-61 
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Questo passo evidenzia il carattere di intermediarietà e di tempora- 
neità della socialità, anche se si deve tenere presente che lo stesso Kier- 
kegaard, nel passo citato poco sopra (IX A 315), dice che « tra l’uomo e 
Dio c’è differenza infinita di qualità » e che l'essere soli con Dio « quasi 
non c'è uomo capace di sopportarlo », e in X3 A 694, anche già citato, 
dice che « l’uomo non può sopportare la compagnia di Dio ». 

A conferma, però, della temporaneità e intermediarietà della socia- 
lità nello stesso IX A 315 si può leggere: «... ma dovunque si deve pre- 
dicare il risveglio, dove il prezzo deve essere alzato, lì si deve far valere 
il singolo ». Comunque questo è il passo del « Diario » in cui Kierkegaard 
accenna alla categoria della socialità più apertamente, pur limitandola a 
« quando il rapporto con Dio è diventato troppo forte ». 

Il valore di tale socialità va poi posto nei suoi limiti, perchè, nono- 
stante le espressioni più forti relative ai rapporti tra uomo e Dio che 
Kierkegaard usa, non bisogna dimenticare che la socialità è pur sempre 
«concessione alla debolezza della natura umana ». E che ciò sia, è evi- 
cente da diversi passi di questo periodo e di periodi successivi in cui 
la « debolezza della natura umana » viene addirittura mutata in « ribel- 
lione contro Dio ». Dice, infatti, Kierkegaard in IX A 195 (9): «la di- 
sgrazia dell'umanità, della generazione attuale (o come si voglia chia- 
mare quest’astratto) è che essa ha abolito il rapporto a Dio; si immagina 
che la più alta serietà della vita consista nel rapporto tra uomo e 
uomo...» dove, perciò, la disgrazia potrebbe consistere nel fatto di aver 
assolutizzato la categoria intermediaria. Anche questo passo è del 1848. 

In seguito l’ostilità di Kierkegaard, nei confronti della socialità, si fa 
anche in sede teoretica più decisa e più chiara fino ad affermare, a pro- 
posito dei rapporti con l’uomo, che « con l’uomo ci si difende contro Dio, 
contro l’idea, l'Assoluto, l’ideale..... e quindi contro la salvezza » 
XI! A 518 (10). 

Sono, però, passati sei anni dall’affermazione precedente. Conviene 
ora esaminare un altro passo fondamentale del 1851, X4 A 226 (11). 

In questo passo Kierkegaard afferma che «il cristianesimo si rap- 
porta allo spirito, la socievolezza, invece, alla sintesi psicologica dell’uo- 
mo » e che «dallo spirito non si può dedurre la società e la chiesa esi- 
ste, in fondo, appunto perchè non siamo nella verità, ovvero pura- 
mente spirito ». La comunità «è un accomodamento, un’indulgenza, in 
considerazione di quanto poco noi siamo e perchè non possiamo resistere 
ad essere spirito ». Fondamentalmente si ribadiscono qui i concetti espressi 
in IX A 315, e la società trova anche qui la sua giustificazione come 
« concessione alla debolezza della natura umana ». 

Di questa pagina interessa, però, a noi sottolineare alcune espressioni, 
cioè che «la socialità non si può dedurre dallo spirito» e che «il cri- 
stianesimo si rapporta allo spirito », e «la socievolezza, invece, alla sin- 
tesi psicologica dell’uomo ». 


(9) Diario, trad. it., vol. II, Pag: 135: 
(10) Diario, trad. it., vol. II, pag. 241. 
(11) Diario, trad. it., vol, II, pag. 518. 
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In passi posteriori a questo, il contrasto tra il cristianesimo e la so- 
cialità, ridotto al contrasto di spirito e animalità, si evidenzia sempre più. 

Così per esempio: « L'umanità è il relativo e l’uomo è un animale 
socievole. Diventare o essere l’unico infelice è duro. Ma non è altrettanto 
duro per un uomo di essere solo a diventare felice? Può mai questo ren- 
dere felice un uomo? » XI! A 351 (12). 

« Essere cristiano » non vuol dire « essere uomo »: « l’essere cristiano 
è divenuto press’a poco come un sinonimo di essere uomini, non si è 
lungi dal credere che i cristiani generino cristiani (13). E così si è fatto 
entrare dappertutto la categoria del genere umano e gli uomini sono de- 
gradati a copie. Così si è attuato il lasciapassare per una vita allegra e 
gaia come la riescono a condurre delle copie » XI A 168 (14). 

Il ci mettiamo tutti insieme è pensiero puramente umano riferibile 
all’animalità dell’uomo » (15). 

« Il singolo è per l’uomo la determinazione dello spirito, dell’essere 
uomo, il numero la determinazione dell’animalità » XI A 81 (16). 

« Il crimine massimo agli occhi degli uomini, quello che essi puni- 
scono più crudelmente è quello di non essere «come gli altri» e questo 
prova la loro natura animalesca... La destinazione degli uomini è invece 
di non essere «come gli altri » ma di aver ciascuno la propria partico- 
larità » IX A 80 (17). 

La categoria del genere si identifica, per Kierkegaard, con la « folla », 
il « pubblico », il « numero », la « massa »: « Mai — egli dice — la cate- 
goria del genere è stata così soverchiante, mai la folla, il numero, le 
astrazioni sono state così prepotenti come ai nostri giorni e mai il sin- 
golo è stato marcato così fortemente come da me, perchè anche Socrate 
aveva, però, dei discepoli...» XI! 500 (18). In XI! A_ 392 la categoria del 
genere è chiamata « furfanteria » (19). 

Non si possono qui raccogliere tutti i passi in cui Kierkegaard si sca- 
glia contro la « folla » che rappresenta l’anonimato cui tutto sembra con- 
cesso, Il « Diario » sembra essere scritto tutto per portare a termine que- 
sta colossale battaglia » (20). 


(12) Diario, trad. it., vol. III, pag. 203. 

(13) « Questo non è cristianesimo, ma giudaismo, perchè cristiani non si può na- 
scere, no, cristiano lo diventa il singolo » X5 A 97 (Diario, trad. it., vol. II, pag. 41). 

(14) Diario, trad. it., vol. IIl, pag. 133. 

(15) « L'uomo è un «animale socievole» (Arisf. Politica, A, 2, 1253, A, 35) e 
ciò a cui crede è la forza dell’umano. Sorge allora quel pensiero umano del «ci 
mettiamo tutti insieme » se fosse possibile tutti i regni e paesi della terra. Uniamoci 
in forma di una piramide che « salga sempre più in alto » e che porti assiso in 
cima un super re... Così Dio dà un urto alla piramide e tutto si sfascia, XI A 330 
(Diario, trad. it., vol. III pag. 198). 

(16) Diario, trad. it., vol. III, pag. 103. 

(17) Diario, trad. it., vol. II, pag. 17-18. 

(18) Diario, trad. it., vol. III, pag. 235. 

(19) Diario, trad. it., vol. III, pag. 209. 

(20) Segnaliamo in nota questo passo che esprime molto chiaramente il pensiero 
di Kierkegaard: «la folla è la falsità. Perciò Cristo fu crocifisso, perchè Egli, seb- 
bene si rivolgesse a tutti, non volle avere a che fare con la folla, non volle fondare 
partiti e allestire ballottazioni, ma essere ciò che era: la Verità, la quale si rapporta 
al singolo. E perciò ognuno che in verità vuol servire alla Verità, è «eo ipso » mar- 
tire. E se fosse possibile che un uomo nel seno della madre potesse promettere di 
servire alla Verità e in verità, anche nel seno della madre sarebbe «eo ipso » mar- 
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La «socialità » o la « folla» si potrebbe definire la realtà umana di 
cui la realtà cristiana è decisamente l'opposto: « del resto anche da ciò 
si vede che la realtà cristiana è fatta apposta per la asocialità, che è per 
sbarrare il passo con il rapporto a Dio nel singolo » XI! A 65 (21). E anche 
«Il cristianesimo ufficiale (quello della cristianità) è cristianesimo di so- 
cietà. Il cristianesico del Nuovo Testamento è anti-sociale » XI? A 387 (22). 

Se poi usciamo dall’astratto e diamo al termine « socialità » una con- 
cretezza interpretandolo, non ancora nella sua determinazione nelle isti- 
tuzioni sociali, ma nel senso più generico di cristianità e di comunità 
cristiana, troviamo la stessa frattura riscontrata a proposito di cristia- 
nesimo e socialità. Parlare di comunità cristiana, per Kierkegaard, è un 
non senso, significando ciò la tentata inserzione del temporale nell’e- 
terno: « Anche tutto questo parlare di « comunità cristiana dei fedeli » 
è un arrangiare l’eternità dentro la temporalità. Lo si vede subito dal 
« medio » in questione. La comunità sta « nel medio dell’essere », per que- 
sto ha proprietà di diffondersi e di tranquillizzare, il singolo si trova, 
invece, «nel medio del divenire » e poichè questa esistenza terrena è 
tempo di prova, perciò non c'è qui alcuna comunità » IX A 450 (23). 

In un testo ancora del 1848 la comunità è detta la proprietà « di dif- 
fondersi e tranquillizzare »: parole molto vicine, quasi identiche, a quelle 
usate in IX A 316, citato a proposito della società; ma qui è l’ultima os- 
servazione che ci interessa, perchè vuol dare un significato o una ra- 
gione della critica, talvolta anche violenta, che Kierkegaard rivolge alla 
cristianità come tale. 

La cristianità è, infatti, una «illusione » IX A 165 (24). La cristia- 
nità è, per Kierkegaard, un travestimento: « Mille donne vestite da uo- 
mini diventano forse mille uomini? Così è tutta la cristianità: un trave- 
stimento, ma il cristianesimo non esiste affatto » XI! A 245 (25). «E la 
cristianità ha veramente travisato il cristianesimo: il cristianesimo entrò 
nel mondo quando l’imperatore Augusto fece il censimento di tutto il 
mondo per imporre il tributo (L c 2, 1, 11). Si potrebbe essere tentati 
di credere che la cristianità si è sbagliata, che ha scambiato questi due 
avvenimenti contemporanei, credendo che sia il cristianesimo che è ve- 
nuto a imporre il tributo a tutti» XI! A 534 (26). E il cristianesimo 


tire, poichè guadagnare la folla non è difficile: basta avere queste « galimazie » a 
conoscere un poco le umane passioni. Ma nessun testimonio della Verità deve met- 
tersi con la folla; egli deve cercare di mettersi possibilmente con tutti, ma sempre 
come singolo; deve conversare con ognuno per istrada, per disperdere... ed anche ar- 
ringare la folla, non per richiamare la folla, ma per disperderla, così che qualche 
singolo, tornato a casa, possa diventare il singolo » VII A 656. (Diario, trad. it. 
vol. I, pag. 420-421). 

(21) Diario, trad. it., vol. III, pag. 287. 

(22) Diario, trad. it., vol. II, pag. 390. 
3 (23) Diario, trad. it., vol. II, pag. 20. Vedi anche XI1l A 410: «Come di una nave 
si dice che porta in Cina, alle Indie, ecc. ecc. così si può dire che la nave « come gli 
altri » porta alla temporalità. Vi si viaggia a proprio agio, tranquilli e sicuri, ma 
non porta all’eternità. (Si può vedere dal raffronto di questi due passi citati l’iden- 
tificazione per Kierkegaard del termine « comunità » con il termine « come gli altri ». 
I passi, e sono molti, in cui quest’ultimo termine è usato, si possono, perciò, rife- 
tire alla comunità. Vedi anche XI1 A 287, trad. it., voi. III, pag. 178). 

(24) Diario, trad. it., vol. II, pag. 32. 

(25) Diario, trad, it., vol. HI, pag. 162. 
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della cristianità è detto da Kierkegaard anche « falsificazione », appunto 
perchè si volge all'uomo e non a Dio» X11 A 392. 

Non è necessario esporre ed esaminare qui altri testi: basta avver- 
tire che ai testi che noi abbiamo scelto per le citazioni potrebbero essere 
aggiunti tanti altri, senza che il pensiero espresso subisca la benchè mi- 
nima variante. Non possiamo, però, trascurare questo testo che ci pare 
essenziale per il nostro assunto: « ma il fatto che è abolito l’essere cri- 
stiano, nel senso di essere tale, e si è trasformato l’essere cristiano nel 
senso di essere massa (da cui deriva il vezzo del tutto anticristiano di 
parlare di popoli, stati, paesi cristiani, cioè di «masse » cristiane) di- 
pende dall’aver in fondo abolito il giudizio e il rendiconto dell’eter- 
nità » XII 325 (RADO 

Kierkegaard in X5 A 133 arriva persino ad affermare che c’è « più 
cristianesimo nella condotta di Socrate che in quella di S. Bernardo ». La 
ragione di questo sarebbe perchè S. Bernardo avrebbe guardato alla 
«massa », Socrate al « singolo » (28). 

Sono molti i passi in cui Kierkegaard approva Socrate per lo stesso 
motivo. Ciò è molto significativo perchè dimostra come il punto di vista 
socratico sia lo stesso punto di vista kierkegaardiano, il punto di vista 
cioè della trasformazione della massa in singoli, anzi nel vedere nella 
massa i singoli. Proprio come Socrate nel processo (22). Si può vedere 
dai passi intorno a Socrate come l’ideale kierkegaardiano sia, per quanto 
riguarda la socialità, quello di una « communitas singulorum ». Vedremo 
come questa « communitas singulorum » abbia il suo fondamento nel rap- 
porto a Dio del singolo. 

Soltanto in una simile comunità il singolo trova il suo posto di « de- 
terminazione intermediaria », solo in questa forma di socialità la co- 
munità può « non essere presa invano » e diventare sinonimo di « massa », 
« pubblico », « folla » e simili. I passi di VII A 20 si possono considerare 
come la carta costituzionale di questa comunità ». 

La dialettica della comunità e della società è la seguente: 

1°) I singoli che nel rapporto si rapportano reciprocamente, sono 
ognuno per sè inferiori al rapporto. Così è nell’organismo del corpo, il 
singolo membro è inferiore; nel sistema solare il singolo corpo celeste. 

2°) I singoli che nel rapporto si rapportano reciprocamente, ognuno 
preso singolarmente è uguale davanti al rapporto. Così nell'amore uma- 
no, ognuno è una realtà per sè, ma il desiderio del rapporto è uguale 
per tutt’e due. 


(26)) Diario, trad. it., vol. III, pag. 245. 

(27) Diario, trad. it., vol. III, pag. 194. 

(28) Diario, trad. it., vol. III, pag. 51-52: « S. Bernardo predica la crociata sotto 
il cielo scoperto (cfr. Bòhringer) e i cristiani affluiscono a migliaia. Non aveva ancor 
finito di predicare che da quella folla erompe il grido: «la Croce, la Croce ». Ecco, 
questo è lavorare in direzione della categoria animale, consigliare gli uomini in massa. 

O Socrate, nobile saggio, tu lavori per spezzare la folla e cercare il singolo: 
questa è la categoria del singolo per quel che riguarda l’uomo. 

E Bernardo è cristiano e ciò avviene nella cristianità e Socrate è un pagano...... 
E c’è, però, più cristianesimo in Socrate che in S. Bernardo ». 

(29) « La grandezza di Socrate sta nel fatto che anche quando era accusato da- 
vanti ai giudici, i suoi occhi non vedevano la folla, ma i singoli » X3 A 476 (Diario, 
trad. it., vol. II, pag. 438). 
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3°) I singoli che nel rapporto si rapportano reciprocamente, ognuno 
è in sè superiore al rapporto. Così nella formula religiosa più alta il sin- 
golo prima si rapporta a Dio, poi alla comunità. Ma quel primo rapporto 
è il più alto, benchè, però, il singolo non trascuri il secondo » (30). 

Come si vede, per questa comunità vale l’avvertimento di X5 B 208, 
trattarsi, cioè, di una società che ha valore nella sfera religiosa e non 
nell’ambito della politica. Questa posizione, però, non solo esclude ogni 
rapporto umano, che anche qui è degradato al piano dell’animalità, ma 
compromette anche ogni rapporto con l’uomo, anche sullo stesso piano 
religioso, perchè il rapporto con l’uomo romperebbe il « rapporto di si- 
lenzio » con Dio. « E’ permesso parlare — si domanda Kierkegaard — con 
qualsiasi uomo della cosa più alta? Che si possa parlare con lui del tempo 
che fa, ecc., lo so benissico. Ma il problema che mi ha occupato per tutta 
la vita e a tal punto che non so se lo potrò dire è il seguente: « E° per- 
messo ad un uomo, ecc. » perchè nello stesso momento avrei rotto il rap- 
porto di silenzio con Dio... Quando io mi metto a parlare con altri del 
mio affare più grande, cioè della volontà di Dio a mio riguardo, nello 
stesso tempo il potere di Dio su di noi è diminuito » X8 A 659 (31). 

Questo passo significa almeno l’impossibilità di rapporti diretti tra 
gli uomini, ma ci dice anche che il rapporto con Dio è « silenzio ». 

C’è troppa, infinita, distanza tra Dio e l’uomo, come potrebbe l’uomo 
parlare con Dio? Un rapporto simile starebbe sul piano della chiachie- 
ra (32). Ed anche tra gli uomini il rapporto che passa attraverso Dio non 
può essere che «silenzio ». Ciò significa l'estremo isolamento per 
luomo (33). 

Se teniamo presente che stiamo trattando di comunità religiosa che 
esige necessariamente un rapporto a Dio e se ricordiamo che tale rap- 
porto è rapporto dell’« unicum » nel « silenzio », troviamo che solo su gue- 
sto piano del « silenzio », che è contrapposto al piano della « chiacchera », 
è possibile la comunicazione della verità. 

Sul piano della socialità non è possibile comunicazione alcuna di 
verità. La comunicazione, infatti, della verità per Kierkegaard è soffe- 
renza: « comunicare la verità è soffrire » X! A 345 (34). 

Questa sofferenza, a nostro avviso, è appunto dell’essere il singolo 
solo, in silenzio, davanti a Dio. 

Che la Verità si possa comunicare solo nella sofferenza si può ve- 
dere chiaramente da VIII A 605: « Quando una verità vince per opera di 
diecimila uomini in agitazione, anche supponendo che vinca una certa 
verità, per la forma e il modo in cui vince, viene una falsità ancora più 


(30) Diario, trad. it., vol. I, pag. 233-234. 

(31) Diario, trad. it., vol. II, pag. 464-65. 

(32) Cfr. ad esempio XIl A 180 (Diario, trad. it., vol. II, pag. 141). 

(33) Cfr. X1 A 452 (Diario, trad. it., vol. II, pag. 187). 

(34) Diario, trad. it., vol. II, pag. 169. Un altro chiaro testo è il seguente: L’im- 
portanza dell’esistenza è nel fatto che in essa noi veniamo esaminati per l’eternità.” 
E Iddio ha disposto l’esistenza in modo che è impossibile in questo mondo rappor- 
tarsi in verità alla Verità, senza venire a soffrire, e il giudizio dell’eternità è di ve- 
dere se ognuno, soffrendo, si è rapportato alla verità: dunque l’interesse dell’uomo 


di afferrare la Verità senza venire a soffrire, ciò che ora non è comprensibile ». XII 
A 353 (Diario, trad. it., vol. III, pag. 204). 
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grande » (35). Importante anche a questo proposito il testo VIII A 656, 
da noi già citato in nota, in cui si afferma che «la verità si rapporta al 
singolo ». 

Ciò è meglio precisato dal passo VIII A 650: « ma nessun testimonio 
della verità deve mettersi con la folla, egli deve cercare di mettersi pos- 
sibilmente con tutti, ma sempre come singoli, deve conversare con o- 
gnuno per istrada, per disperdere ed anche per arringare la folla, non per 
richiamare la folla, ma per disperderla. Così che qualche singolo, possa, 
tornato a casa, diventare il Singolo » (36). 

Indubbiamente questa è una forma di socialità e potrebbe apparire 
anche una forma di riscatto della folla, dalla quale provengono i singoli, 
se non fosse qui chiaramente espresso il punto di vista socratico e kier- 
kegaardiano della trasformazione della folla in Singoli. 

E’ necessario, però, limitare il valore di queste affermazioni con le 
parole stesse di Kierkegaard:« si deve conversare per la strada con o- 
gnuno » è vero, ma perchè « qualche singolo possa, ritornato a casa, di- 
ventare il Singolo ». Il diventare Singolo è, quindi, possibile soltanto 
nella solitudine e nel silenzio. Notiamo di passaggio che il Singolo « con- 
versa » con ognuno (secondo l’ideale socratico) e non « predica » a tutti 
gli uomini. 

Noi non immaginiamo, però, questa forma di conversazione e non riu- 
sciamo ad accordare questo passo del « Diario » con altri già citati, ad 
esempio X? A 265; cd’altra parte comprendiamo come Kierkegaard dovesse 
introdurre questa forma di comunicazione a meno di non voler porre il 
divenire Singolo come unicamente frutto di una illuminazione divina. 

Rimane ancora da risolvere la difficoltà più grande in quanto non 
sembra, per Kierkegaard che la conversazione con un altro uomo sia 
possibile « sulla cosa più alta» (X3 A 659) e «il cristianesimo non può 
essere comunicato che quasi nello stato di isolamento » X3 A 121). 

Passi come questi rimangono isolati nell’opera kierkegaardiana e dalla 
valutazione complessiva dei passi riguardanti questo argomento non si 
può trarre che l’istanza di un rapporto di «silenzio » con Dio e l’affer- 
mazione dell’unicità del singolo. 

Silenzio e unicità che precludono qualsiasi possibilità, per la socia- 
lità, di estrinsecarsi in istituzioni sociali, le quali non possono, da Kier- 
kegaard, non essere svuotate di ogni contenuto. 


* *_* 


Le istituzioni e le forme della socialità sono, dunque, svuotate di si- 
gnificato. E, a cominciare dalla famiglia, sembra che lo svuotamento di 
questa primitiva e naturale forma di socialità sia uno dei motivi, anche 
se non il solo, che porta Kierkegaard a preferire il celibato al matrimo- 
nio. Kierkegaard nella sua giovinezza aveva valutato molto il matrimonio, 
anzi aveva affermato, III A 144 (37), che non si deve fare il panegirico 


(35) Diario, trad. it., vol. I, pag. 411. Mi sembra stia qui la spiegazione dell’an- 
ticristianesimo di S. Bernardo (vedi X5 A 133). 

(36) Diario, trad. it., vol. I, pag. 421. 

(37) Diario, trad. it., vol. I, pag. 144. 
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della verginità; ora, verso la fine della vita (1854), nella posizione che si 
può dire definitiva, il matrimonio viene svuotato di ogni significato, anzi 
viene assunto come antitesi dell'essere cristiano, con un’assolutezza di 
linguaggio che nemmeno S. Paolo nella sua celebre affermazione sul ma- 
trimonio nella I Lettera ai Corinti usa (38). 

Kierkegaard vede nel matrimonio soltanto la mondanità, contrappo- 
sta al regno di Dio che non è di questo mondo (39). 

Un’altra forma di socialità che Kierkegaard svuota è l’amicizia. Fu 
certamente una sofferenza grandissima per lui quella di non avere amici 
con i quali comunicare le sue gioie e i suoi dolori, con i quali aprire la 
sua anima. Questa tensione tra l'intimità di Kierkegaard e la sua posi- 
zione teoretica è bene espressa in tanti passi del « Diario » in cui egli è 
estremamente sincero. Per brevità citeremo soltanto il passo III A 114, 
del 1841, che ci sembra particolarmente significativo: in esso Kierkegaard 
afferma di essere « con i suoi numerosi amici» in rapporti « piuttosto 
molto esteriori ». Egli è dunque con i suoi amici in nessun rapporto di in- 
timità. In altri passi Kierkegaard lamenta di non aver amici e seguaci 
(40), ma quello che a noi sembra di dover mettere in evidenza in questo 
passo è il riferimento alla « malinconia » come suo unico confidente in- 
timo. Questo riferimento nega, per noi, ogni possibile significato all’ami- 
cizia che diventa per ciò stesso impossibile (41). 

Ma dove Kierkegaard fa sentire più violenta la sua opposizione è nei 
riguardi dello stato e della chiesa. 

E’ chiaro che quando qui si parla di chiesa non si allude alla « com- 
munitas singulorum >», di cui abbiamo trattato sopra, ma alla chiesa come 
organizzazione, come cristianità, in cui, secondo Kierkegaard, non ci sa- 
rebbe cristianesimo essendosi la chiesa sempre più andata avvicinando 
allo stato, tanto da « concrescere » con lo stato stesso. 

Kierkegaard ha svuotato tutte le istituzioni sociali. Non poteva per- 
ciò ammettere una giustificazione dello stato che considera gli uomini nel 
loro associarsi « animalesco », nel loro «rapportarsi» all'uomo e non a 
Dio. dal cui rapporto solamente, l’ abbiamo già visto, può discendere il 
rapporto tra gli uomini. La chiesa, poi, nella sua organizzazione avrebbe 
assunto caratteri simili a quelli dello stato. Kierkegaard giungerà a dire, 
ironicamente, che « neilo stato cristiano tutti sono cristiani» XI? A 387 
(42). E° quindi evidente che quei passi del « Diario », in cui Kierkegaard 
si scaglia contro la chiesa, rappresentano attacchi contro il cristianesimo 
ufficiale, contro quel cristianesimo che, secondo lui, avrebbe travisato il 
vero messaggio di Cristo (43). 


(38) Cfr. S. Paolo: I Lettera ai Corinti VII, 1 e segg. 

(39 Diario XI2 A 163 trad. it., vol. III, pag. 327. 

(40) Cfr. Diario, X A 406, trad. it., vol. II, pag. 178-179. 

(41) « Oltre i numerosi amici, con i quali del resto sono in rapporti piuttosto 
molto esteriori, io ho ancora n confidente intimo, uno solo, la mia malinconia. E 
nel mezzo del mio piacere e del mio lavoro, essa mi fa cenno, mi richiama in di- 
sparte, anche se pertanto io non mi allontani con il corpo; essa è l’amante più fe- 
dele che io abbia conosciuta e qual meraviglia, allora, se devo essere pronto a se- 
guirla sull’istante ». Diario, III A 114, trad. it., vol. I, pag. 139. 

(42) Diario, trad. ita., vol. III, pag. 394. 

(43) Diario X2 A 27, trad. it., vol. II, pag. 241). 


NOTE CRITICHE 419 


Se da ciò passiamo ad esaminare i passi in cui Kierkegaard parla 
di chiesa e di stato come società, troviamo che lo svuotamento sopra de- 
nunciato è completo, anzi è addirittura rifiuto: dopo aver chiamato lo 
stato hegeliano una <« galimazia », egli afferma che lo stato «è più un 
male che un bene ». Lo stato «è l’egoismo umano nelle sue grandi di- 
mensioni e proporzioni, tanto è lungi Platone dall’aver ragione quando 
dice che per conoscere le virtù bisogna conoscerle nello stato » XI2 A 
108 (44). 

Non è solo in funzione di antihegelismo questa affermazione kierke- 
gaardiana, ma essa è il rifiuto deciso della categoria della società in quanto 
non realizzantesi nell’unica dimensione dello spirito. 

Lo stato sarebbe un egoismo più grande dell’egoismo personale: «lo 
stato è certamente una difesa contro l’egoismo, in quanto mostra un egoi- 
smo più alto che domina tutti gli egoismi singoli, così che questi egoisti- 
camente devono capire che per egoismo, la cosa puù prudente è vivere 
nello stato. Lo stato assomiglia al calcolo infinitesimale: calcolo di egoi- 
smi, ma sempre in modo tale che egoisticamente diventa fondamentale 
il risolvere di entrare a far parte di questo organismo più alto. Ma questo 
è ancora tutt'altro dal vantato compito etico dell’egoismo » (45). L’egoi- 
smo dello stato annienta la personalità del singolo il quale naufraga e 
muore in questo « egoismo più alto ». 

Da un punto di vista etico, lo stato sarebbe, appunto, negazione del- 
l’eticità, come sarebbe negazione di tutto ciò che tende ad affermare la 
singolarità: il perfezionamento dell’individuo non avviene nello stato. Tut- 
to il « Diario» non fa che porre l’accento sul singolo, la cui apertura è 
solo apertura a Dio senza mediazione alcuna. 

Ora lo stato dovrebbe avere il carattere di mediazione, e proprio in 
questo senso è rifiutato da Kierkegaard, non essendo in tal senso lo stato 
neppure quella « concessione alla debolezza della natura umana » ci cui 
abbiamo parlato sopra. 

«Lo stato dovrebbe sviluppare l’uomo... essere il vero medio della 
verità, il luogo dove uno deve divenire virtuoso. In verità per tale scopo 
è abbastanza strano, come pretendere che per un orologiaio il miglior 
luogo per lavorare sia a bordo di una mave in burrasca (46). 

E’ evidentissima la posizione di Kierkegaard contro lo stato, « male 
necessario » com’egli lo chiama. 

Parlando dello stato come male, lo stato assume le caratteristiche 
delia folla: «il mio pensiero è che la folla, il pubblico, ecc. sono il male, 
che la chiacchera è la cosa più demoralizzante » (47). 


(44) Diario, trad. it., vol. IIl, pag. 304-306. 

(45) Ibidem. 

(46) Ibidem. Lo stato dovrebbe essere, invece, costituito per il singolo: « Quel che 
è eccellente nella Repubblica di Platone è precisamente il fatto che egli non fa lo 
stato superiore al singolo, meno di tutto nello stile parolaio di Hegel. Per descrivere 
il singolo, Platone descrive lo stato democratico e lo fa descrivendo la democrazia: egli 
costruisce uno stato per il singolo: « unum noris omnes... ». Questa è la vera idealità 
umana, altrimenti si cade in quella confusione di pensare che i molti, per il fatto di 
essere « molti » fanno uscire forse qualcosa di tutt'altro di quel che è ogni singolo » 
Diario, VII A 470, trad. it., vol. I, pag. 240. 

(47) Diario, XIl1 A 180, trad. it., vol. I, pag. 141. 


420 NOTE CRITICHE 


SETA nl rara col, I I op eo ee rele ET 


Lo stato, dunque, è per Kierkegaard niente altro che folla che si è 
organizzata in comunità, E’ lo stato un radicarsi dell’uomo mel terreno 
dimenticandosi del divino, è il contrario del cristianesimo per il quale 
l’uomo dimentica le cose « terrestri >», che considera come « perdita », espo- 
nendosi a soffrire anche « ogni persecuzione » per l’eternità (48). 

Si ricorderà che Kierkegaard aveva già lamentato e denunciato in 
IX A 450 il tentativo di « arrangiare l’eternità nella temporalità », par- 
lando di « comunità dei fedeli ». Ecco che in questo senso la «comunità 
dei fedeli » diventa una cosa del tutto legata al terrestre e alla tempo- 
ralità. Una frase paradossale di Kierkegaard è la seguente: <« oh, il luogo 
più pericoloso per vivere per un cristiano è la cristianità » X* A 376 (49). 

Questo atteggiamento di ostilità verso la cristianità organizzata dovuta 
al suo fondamentale protestantesimo, porta Kierkegaard ad una posizione 
polemica nei riguardi della chiesa per la quale ha parole non meno ro- 
venti che per lo stato per le stesse ragioni addotte nella svalutazione 
dello stato. Il cristiano è, infatti, per lui il singolo che si rapporta a Dio 
senza intermediari. La socialità come intermediaria non esiste più nel 
« Diario » degli ultimi anni. « Il cristianesimo è disposto in modo che si 
rapporta all’individuo. Proprio in questo sta l'enorme sforzo di essere cri- 
stiani: rapportarsi a Dio senza la copertura di nessun astratto, il quale 
(per parlare così) attutisce il colpo o (per usare un’immagine) smorza 
l’ardore dei raggi del sole come un vetro colorato » XI? 229 (50). 

Se noi ricordiamo le espressioni usate dal Nostro in IX A 315, e da 
noi riportate, vediamo chiaramente come l’evoluzione di Kierkegaard sia 
avvenuta in senso nettamente antisociale, sebbene la funzione della so- 
cialità sia in questo passo la stessa che in IX A 315, manca qui la giu- 
stificazione della « concessione alla debolezza della natura umana », anzi 
se proseguiamo la lettura del passo in oggetto troviamo subito dopo l’af- 
fermazione che «tutta l'industria dell’uomo è di arrivare a sbarazzarsi 
di Dio» (51). Ecco il pensiero di Kierkegaard sulla socialità: essa è il 
rifiuto di Dio per l’uomo che vuol essere come gli altri. 

E’ bene qui riferire il pensiero di Kierkegaard intorno ai tentativi 
di sbarazzarsi di Dio. Due sono i possibili tentativi di sbarazzarsi di Dio, 
secondo Kierkegaard: uno sarebbe la dichiarazione di ateismo alla quale 
il Nostro soltanto accenna, l’altro sarebbe quello «di mettere, e preci- 
samente con il pretesto dello zelo di Dio e delle cose di Dio, un astratto 
tra Dio e se stesso. Un astratto siffatto è ora la chiesa. Questa poi la si è 
trasformata in una persona, e parlandone prima in modo spirituale come 
di persona, della sua nascita, della sua crescita, della sua vita, ecc. ci si 
è, infine, abituati ad identificare la chiesa con il cristianesimo: fuori non 
ci sarebbero cristiani..... » (52). 


(48) Diario, XI2 A 399, trad. it., vol. III, pag. 394-396. 

(49) Diario, trad. it., vol. II, pag. 426. 

(50) Diario, trad. it., vol. III, pag. 249. 

(51) Lo stesso concetto si trova, ad esempio, in Diario XI1 A 428, trad. DL. SVOLEIE 
pag. 163: « Quando gli uomini dicono: « uniamoci per prestare il culto a Dio », qui 
si intrufola l’astuzia (forse incosciente per istinto di natura) del « ribelliamoci con- 
tro Dio, diventiamo forti al cospetto di Dio ». 

(52) Diario, trad. it., vol. III, pag. 349. 
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« La chiesa, cotest’astratto è il paravento dietro cui il cristiano si 
sottrae al vero sforzo di essere cristiano >» XI? A 229 (53). 

Ecco, dunque, dove finisce la socialità religiosa che doveva avere il 
carattere di « intermediario » tra Dio e il singolo. Essa è svuotata com- 
pletamente di ogni significato ed assume tutte le caratteristiche, assolu- 
tamente negative, della folla. Si attua, quindi, nella socialità la disper- 
sione dell’esistenza singola, irripetibile nell'anonimato in cui la persona 
viene distrutta. 

E’ vero che abbiamo trovato anche un altro tipo di socialità in Kier- 
kegaard ma abbiam detto come in essa sia impossibile una vera comuni- 
cazione tra gli uomini e abbiamo visto che, comunque è da escludersi 
che si tratti di quella socialità che è « sollievo » e « concessione alla de- 
bolezza della natura umana ». Di quest’ultimo tipo di socialità, per altro, 
viene, nell’ultimo Kierkegaard, diminuito il significato con l’accentuazione 
sempre maggiore dell’unicità e dell’irripetibilità del singolo (54). 

In XI? A 414 Kierkegaard prende un’altra volta posizione contro la 
chiesa e lo stato come istituzioni. Questa volta è la chiesa cattolica che è 
l'oggetto del suo bersaglio, ma neppure lo stato è risparmiato (55). 

Ciò che più interessa rilevare qui è che, secondo Kierkegaard, « l’a- 
spetto civile e quello cristiano della vita finiscono per coincidere, in modo 
che quello che lo stato chiamerebbe un buon cittadino si identifica con 
l'essere un buon cristiano..... così che uno che per lo stato fosse un sud- 
dito irrequieto sarebbe un cattivo cristiano condannato all’inferno ». Tan- 
to più che il rapporto tra stato e chiesa è stato invertito. Dice il Guizot 
che l’unica politica per lo stato è quella di ostentare indifferenza per la 
religione. « Ciò concorda con il cristianesimo antico secondo il quale il 
cristianesimo è indifferente verso ‘ogni forma di stato e può vivere ugual- 
mente bene con tutti» X8 A 679 (56). 

Del resto anche negli anni precedenti, quando il concetto di socialità 
intermedia sembra avere, per la dichiarazione stessa di Kierkegaard, ca- 
rattere di «necessità », il suo valore viene messo in dubbio. Ecco come 
egli si esprime: «del resto questa morbosità del rapporto del singolo a 
Dio può essere spesso una tentazione ed allora non segue affatto che si 
Cebba cedere e cercare la socialità, ma si deve resistere e rinfocolare in- 
vece il nostro amore a Dio >» IX A 316 (57). 

Queste conclusioni rappresentano il naufragio completo della socia- 
lità come istituzione, perchè colpiscono non solo lo stato ma anche la 
chiesa, che nel suo « concrescere » e nel suo «identificarsi » con lo stato 


(53) Diario, trad. ii., vol. III, pag. 349. 

(54) Questa sempre maggiore accentuazione del singolo si può vedere anche 
dalla critica negativa da Kierkegaard rivolta alla chiesa in XI ? A 229: « dietro questo 
astratto (la chiesa) allora il cristianesimo se ne sta in vacanza. Con aria di solennità, 
con spiritualità si parla della chiesa; ma cristiani singoli non ce ne sono o, se vuoi, 
ne ha a milioni, così un milione più, un milione meno è una cosa che non ha più 
importanza di una salsiccia nella stagione della macelleria ». Questo paragone è si- 
gnificativo perchè denuncia come la chiesa sia la tomba del singolo e, perciò, la 
tomba del cristiano. 

(55) Diario, trad. it., vol. III, pag. 399. 

(56) Diario, trad. it., vol. II, pag. 479. 

(57) Diario, trad. it., vol. II, pag. 60. 


troverebbe il suo maggior « pericolo > e, diremmo noì, la sua morte, poichè 
îm tal modo essa acquìsterebbe carattere sempre meno spirituale e sem- 
pre più mondano. Del resto una cristianità stabilita, Kierkegaard non ha 
mai ammessa (58). 

Egli mette in evidenza la contrapposizione dì eterno e temporale, di- 
vino e terrestre e in XII 4 552 (59) dice che «lo stato è per essenza ”l’or- 
Gine stabilito” mentre la chiesa è «il dìvenìre >». La cristianità di cui qui 
sì parla non sì può non avvicinare allo stato che è appunto ordine sta- 
bbilito, terrestrità. 

Neì suoì aspetti più rilevanti la socìalità assume, dunque, quei ca- 
retterì di terrestrità, di mondanità che poco sopra abbiamo visto quanto 
Kierkegaard condanni. Abbiamo tralasciato dì proposito di occuparci di 
tantì passi, e sono numerosissimì, in cuì Kierkegaard sì occupa diretta- 
mente del singolo, ma anche in questa nostra rìcerca attraverso il «Diario», 
dell'aspetto sociale abbiamo visto ergersì gigante la figura del singolo, 
dominatore incontrastato del campo, uniìîco dì fronte a Dio, che è il suo 
Dio, nel naufragio, senza possibilità dì recupero, della socialità che da 
< concessione alla debolezza della natura umana > diventa infine un « ten- 
tativo inteso a sbarazzarsi dì Dio». 

La posizione di Kierkegaard sì è venuta sempre più chiarificando co- 
me ostile a qualsiasi forma di socìalità realizzantesi in istituzioni sociali. 
Ma l'esame dei testi kierkegaardiani ci ha portato anche a notare l’esa- 
sperazione alla quale giunge, nel Nostro, il singolo. 

Resta ora a vedere se questi due dati: lo svuotamento delle istitu- 
zionì sociali e l’esasperazione del singolo, costituiscano la negazione as- 
soluta di ogni socialità. Abbiamo visto che Kierkegaard vuol salvare una 
socialità, che noi abbiamo chiamata « communitas sìingulorum >». Abbìa- 
mo, però, notato come questa «communitas singulorum >» rimanga sul 
piano dello spirito, dal Nostro nettamente contrapposto al piano dell’ani- 
malità, ed in definitiva non instauri una vera comunicazione tra gli uomini. 

Riprendendo ora il discorso sul tema, non possiamo fare a meno di 
rilevare come questa socialità della « communitas singulorum » non sia che 
un atto della esasperazione del singolo, iì quale in tale comunità non può 
darsi all’altro, non può, per usare un’espressione di Marcel. « essere di- 
spomibile all’altro ». 

Siî potrebbe cercare in tutto il « Diario », e la sì troverebbe abbon- 
dante, la dimostrazione di questa aridità ed indisponibilità del singolo, 
proprio per il suo carattere individualissimo dì « unicum >» che rende im- 
possibile una coscienza di collettività sia sul piano religioso-spirituale che 
sul piano politico. Si potrebbe a questo punto parlare del pensiero kier- 
kegaardiano in relazione al pensiero hegeliano sulla socialità, ma ciò esula 
dai limiti del presente lavoro. Noi qui preferiamo far vedere questa ari- 
dità e questa indisponibilità in Kierkegaard stesso che, nella sua vita, può 
ben consìderarsi come l'incarnazione del singolo che egli veniva predicando. 


(58) Cfr. Diario, trad. it., vol. III, pag. 49. 
59) Diario, trad. it., vol. III, pag. 209. 
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« Oh, se potessi parlare ad ogni uomo — egli dice — sono certo che 
lo commuoverei! » IX A 91 (60). Ma questa apertura dell'anima di Kier- 
kegaard è destinata a non trovare risposta. E’ troppo evidente che questo 
«se potessi» introduce un periodo ipotetico della irrealtà. Lo stesso 
Kierkegaard aveva sentito questo contrasto quando aveva affermato che 
«il destino che Dio assegna allo straordinario è sempre quello di non es- 
sere compreso specialmente dagli amici e dai parenti» IX A 99 (61). 

Inoltre Kierkegaard sentiva vivissimo il bisogno della socialità. Me- 
rita qui di essere riportato il seguente passo del 1846: « E’ vero che, ri- 
tirandosi in certi circoli aristocratici, si vive al sicuro, lungi dalla folla, 
ecc. Ma è permesso vivere così? Viveva Cristo a questo modo? C’è stato 
in fondo un uomo nobile che sia vissuto così? Non è un egoismo tremendo 
il non voler ammettere che si è uomini come tutti gli altri? » (62). E 
non gli sfugge quanto sia duro l’essere solo: «in certi momenti si sente 
in modo del tutto particolare com’è duro essere soli al mondo. Vidi poco 
fa una povera fanciulla che si recava sola soletta alla chiesa per ricevere 
la confermazione. Vidi un vecchio al quale era morta l’intera famiglia 
portare al cimitero il nipotino, l’unica sua consolazione, in una bara sotto 
il braccio; e di lì a poco lo rividi seduto nel cimitero, come una croce 
piantata sopra una tomba di famiglia » II A 400 (63). 

Queste possibili aperture di Kierkegaard trovano già il loro scacco 
in se stesse. Non sarà superfiuo rilevare come questi passi appartengano 
al periodo 1839-46. Passi come questi non si incontrano negli anni suc- 
cessivi, in cui il suo pensiero esaspera la negazione della socialità e la 
solitudine del singolo. Kierkegaard non riesce mai a vivere come membro 
di quella società costruita tutta sul piano dello spirito, che egli avrebbe 
voluto instaurare. La sua natura di uomo lo porterebbe piuttosto a vivere 
in quella società che egli negava. C’è un passo del « Diario » che sem- 
bra una confessione disperata: « Tutti i fiori del mio cuore finiscono per 
diventare fiori di gelo >» II A 641 (64). Fiori di gelo sono, dunque, diven- 
tate le sue possibili aperture verso gli uomini! 


BRUNO SALMONA 


(60) Diario, trad. it., vol. II, pag. 19. 
(61) Diario, trad. it., vol. II, pag. 21. 
(62) Diario, trad. it., vol. I, pag. 307. 
(63) Diario, trad. it., vol. I, pag. 95. 
(64) Diario, trad. it., vol. I, pag. 117. 
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LE «OPERE COMPLETE » 
DI MICHELE FEDERICO SCIACCA 


L'editore Marzorati di Milano ci presenta un’iniziativa di vasto inte- 
resse nel mondo filosofico: la pubblicazione delle Opere Complete di 
M. F. Sciacca, sia di quelle edite già, sia di quelle che verranno via via 
arricchendo l’attività dell’illustre Maestro. Si tratta realmente di un’ini- 
ziativa editoriale di rilievo perchè, attraverso di essa, abbiamo modo non 
solo di ricostruire uno dei più meditati ed insieme più avventurosi iti- 
nerari spirituali del nostro tempo, ma anche di cogliere tutto l’orizzonte 
della più recente filosofia. Tale orizzonte viene colto nell’eco suggestivo 
e polemico che produce in una personalità maturata in quell’orizzonte 
stesso, ma che lo domina da una prospettiva che non appartiene più ad 
un tempo particolare, per inscriversi in quei ritmi ed in quei silenzi ove 
si configura l’autentica universalità. 

Sono usciti i primi otto volumi che, nel loro complesso, ci danno già 
un’idea compiuta per lo meno delle tematiche fondamentali della produ- 
zione dello Sciacca: una tematica teoretica nel senso di una filosofia della 
integralità, ove la metafisica dell’essere rivela la propria convergenza es- 
senziale con la sinteticità ed integralità dell’atto spirituale (Interiorità og- 
gettiva e Atto ed essere); una meditazione ampia ed a volte drammatica 
sulla condizione umana nei suoi termini etico-esistenziali (Come sì vince 
«a Waterloo e L'uomo questo squilibrato); un’indagine storico-teoretica ri- 
volta, sia su quanto la filosofia dell’integralità deve ad Antonio Rosmini, 
sia sulla filosofia contemporanea, nell’intento di darne un giudizio, intorno 
all'esposizione della sua storia, alla luce dell’accennata posizione teore- 
tica (Interpretazioni rosminiane, La filosofia morale di Antonio Rosmini, 
La filosofia, oggi). Teoretica, morale e storia, per quanto possa esserci di 
valido in questa distinzione, trovano già nella prima serie dei volumi pub- 
blicati, una loro espressione adeguata. 

Più che soffermarci su ogni singolo volume vorremmo mettere in luce 
alcuni elementi della tematica accennata, al fine di rendere ragione della 
portata e dell’interesse suscitato dalla pubblicazione delle opere dello 
Sciacca. 

Il termine interiorità oggettiva è quanto mai efficace ad indicare il 
convergere di una filosofia dello spirito e di una filosofia dell’essere: si 
tratta di rilevare, al livello dell’interiorità, la convergenza dei due piani 
che potremmo anche indicare come il piano dell’atto ed il piano dell’essere. 
Cogliere l'universalità e l’oggettività all’interno della interiorità significa 
salvare l’essere dal suo darsi naturalistico e salvare la coscienza dal suo 
esaurirsi in una fenomenologia interiore. La tematica più rigorosamente 
speculativa dello Sciacca è nella linea di questa affascinante proposta 
teoretica, in cui la tradizione classico-greca si incontra con l’esperienza 


NOTE CRITICHE 425 


speculativa della filosofia moderna, in un tentativo di superamento dei 
termini contrapposti attraverso la mediazione di ciò che, nel messaggio 
cristiano, ha rilevanza filosofica, ossia lo spirito personale, immagine par- 
tecipata di uno Spirito, pure esso personale. La verità è nel soggetto, ma 
non si esaurisce in esso; il soggetto prende coscienza di sè attraverso la 
coscienza della Verità di cui è portatore. 

Questo soggetto che, nel vertice speculativo della propria coscienza, 
scopre la Verità e quinci il suo rapporto con Dio, è situato nella vicenda 
storica e nella fluidità dell’empiria. Di qui il suo dramma: tra il fonda- 
mento della propria interiorità oggettiva e l’esperienza della propria in- 
teriorità soggettiva, ossia la propria finitezza. Lo squilibrio a cui è sog- 
getto colorisce tutta la sua esperienza terrena. L'uomo è questo squilibrato, 
di uno squilibrio ontologico che si ripercuote nell’avventura etica e nelle 
determinazioni psicologiche. La fedeltà a questo squilibrio ontologico porta 
al paradosso: sì vince a Waterloo: si vince quando si perde la presunzione 
che deriva dal sistemarsi nel finito e che si configura come esteriore suc- 
cesso; si vince considerando la vicenda storica dal punto di vista di una 
finalità teologica. 

Un esempio di questo squilibrio ontologico e di questa paradossale 
vittoria, lo Sciacca ce lo indica in Antonio Rosmini. La pacata compo- 
stezza dell’abate roveretano sembrerebbe situarsi in ben diversa prospet- 
tiva, e cifatti lo Sciacca non ripete il Rosmini. Rosmini, tra l’altro, vien 
prima del neocidealismo italiano, mentre Sciacca ne è stato invece am- 
piamente partecipe; Rosmini è sopratutto, per lo Sciacca, un grande Mae- 
stro che si è trovato in un problema analogo al suo. Per Sciacca si tratta 
di scoprire l’interiorità all’interno dell’oggettività trascendentale, recupe- 
rando così la Trascendenza mediante il confronto tra la finitudine e la 
Verità, per il Rosmini di dare una oggettività trascendentale, fondante Îa 
Trascendenza, ad una interiorità formalisticamente pura; per Sciacca si 
tratta di liberare in seno all’idealismo la sua dimensione cristiana, per Ro- 
smini di animare cristianamente il criticismo. L’accostamento tra i due 
compiti presupponeva un ripensamento del Rosmini, rivedendone la sto- 
riografia che in parte lo travisava, e rendendo evidente la convergenza 
rosminiana della dimensione ontologico-metafisica con quella coscenziale- 
gnoseologica. Di qui le interpretazioni rosminiane e la precisazione in- 
torno a la'filosofia morale dì Antonio Rosmini, in cui quella sciacchiana 
vittoria nella sconfitta come fedeltà ad uno squilibrio ontologico trova una 
serena e limpidissima giustificazione. 

Una proposta teoretica ed una meditazione morale, specie nella nostra 
sensibilità erede di tante preoccupazioni storicistiche, sente il bisogno di 
situarsi nella vicenda della filosofia e della cultura del nostro tempo, sia 
per assumerne una consapevolezza critica alla luce dei propri presupposti, 
sia per individuare la funzione che in seno a tale vicenda è chiamata ad 
assolvere. A questa esigenza vengono incontro i due volumi La filosofia, 
oggi che costituiscono veramente un notevolissimo e pressochè unico con- 
tributo per la vastità dello svolgimento e per la impostazione rigorosa ed 
unitaria. La filosofia contemporanea è colta nelle sue premesse romanti- 
che, storicistiche ed antintellettualistiche, per articolarsi poi lungo la pro- 
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spettiva fenomenologica ed esistenziale. La seconda parte dell’opera af- 
fronta l'esposizione dell’interno svolgimento dell’idealismo, per prendere 
posizione successivamente nei confronti del realismo, naturalismo e scien- 
tismo più recenti. Segue la storia della filosofia chiamata, in senso piut- 
tosto ampio, neoscolastica. Del tutto inedito un capitolo finale sulla filo- 
sofia nell’America Latina. 

Nell’esposizione storica si «certifica » la posizione teoretica dello 
Sciacca. Come criterio storiografico fondamentale è assunto quello di oc- 
cuparsi soltanto di filosofia, poichè lo Sciacca giustamente rifiuta di iden- 
tificare filosofia e cultura: « la filosofia ha una sua autonomia, un suo me- 
todo, una problematica propria >, ia filosofia ha un significato « ristretto 
e proprio: metafisica, conoscenza, morale; ed anche religione, scienza ed 
estetica, ma solo in quanto sono trattate da filosofi e come problemi filo- 
sofici ». Poichè metafisica, conoscenza e morale sono tra loro connesse 
dal chiarito vincolo che costituisce l’anima della filosofia dello Sciacca, il 
suo concepire filosofia e non-filosofia è il criterio valutativo intrinseco al- 
l'esposizione, sicchè quest’ultima si fa ampiamente partecipata, ma anche 
vivamente polemica. Il libro risulta dominato, pur nel rigore della docu- 
mentazione storica, da una prospettiva teoretica che ne conferisce unità, 
sia tra le varie parti del libro, sia con le altre opere dell’Autore. 

L’edizione delle Opere Complete non è «lavoro da farsi nella vec- 
chiaia, età stanca e bizzosa, quando la mente è ormai prigioniera di sche- 
mi che hanno perduto la loro duttilità e le forze fisiche si avviano al 
loro naturale esaurimento, ma mella maturità piena, quando si presume 
che vi siano ancora davanti a noi anni di efficienza » (Interiorità ogget- 
tiva, pag. 10). La singolarità dell’edizione di cui stiamo discorrendo sta 
proprio in questo suo presentarsi come ripensamento del già scritto e 
come palestra per ulteriore sviluppo speculativo. Edizione di opere com- 
plete, ma di una compiutezza che va facendosi, in un riesame, alla luce 
di una piena maturità, di scritti tuttora validi, ed in un impegno di ri- 
cerca ancora aperto. Seguire questa edizione nei suoi sviluppi non è quin- 
di un fornirsi di un’opera per un impegno storiografico, ma equivale, in 
un certo senso, a mettersi ad una scuola di pensiero e di vita, o per lo 
meno impegnarsi a seguire lo sviluppo di una testimonianza in corso. 
Atto non erudito quindi, ma di dimensioni teoretiche. L’insegnamento fi- 
losofico, in tale modo, non si esaurisce nel momento accademico, ma pur 
restando sempre filosofico, si fa magistero umano più ampio ed offre nuove 
possibilità a quella capacità di comunicazione che l’opera filosofica acqui- 
sta, quanto più essa si fa personale e maturata nella solitudine. 

Se volessimo mettere in luce una tonalità di fondo che caratterizzi 
questa scuola ideale aperta dalle Opere di Sciacca, forse si potrebbe in- 
dividuarla in un atteggiamento di opposizione. Questa tonalità di fondo 
sì giustifica nel confronto delle caratteristiche della speculazione di Scia- 
ca e del suo stesso modo di concepire la filosofia, con il contesto storico del- 
la presente riflessione filosofica in Italia e sopratutto all’estero. 

Che un filosofo si trovi all'opposizione sul terreno politico-sociale è 
un fatto quasi scontato, che si esemplifica gloriosamente all’inizio della fi- 
losofia occidentale con la condanna di Socrate, ma che un filosofo si trovi 
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in opposizione con la situazione filosofica contemporanea non è gratuita- 
mente scontato, se non in parte. Nel nostro caso è particolarmente signi- 
ficativo ed indicativo. La filosofia di oggi invece di porsi orientatrice nei 
confronti della vita, nè è una semplice esplicitazione consapevole, la fi- 
losofia così si depotenzia in cultura, si lascia corrompere dalla vita fe- 
nomenologicamente intesa e dispersa. Mettersi all'opposizione di questa fi- 
losofia è fare della filosofia; questa in fondo è l’innatuale attualità della 
parola che queste Opere dello Sciacca vogliono dirci. Parola che riuscia- 
mo ad intendere quanto più ci si libera dalla moda accademica e non ac- 
cademica per ritirarci in assoluta sincerità e quindi in solitudine a pen- 
sare per vederci chiaro (o meno oscuro) nell’enigma dell’esistenza. 


ARMANDO RIGOBELLO 


IL TERZO CONGRESSO DELL’ISTITUTO DI STUDI 
SUPERIORI « ANTONIO ROSMINI » 


Nelle giornate dal 1° al 9 Settembre 1958 l’Istituto Internazionale 
di Studi Superiori « Antonio Rosmini » ha tenuto nella magnifica sede del 
Palazzo Ducale di Gries il suo terzo incontro internazionale che ha radu- 
nato, come nei due precedenti, in Bolzano le più eminenti personalità 
della cultura europea. 

Il tema dei lavori di quest'anno era stato proposto, al termine del se- 
condo convegno, da Gabriel Marcel, che appunto in esso era stato rela- 
tore ufficiale. Esso, proponendo l’esame della « Unità e pluralità della cul- 
tura europea », ha idealmente proseguito il dialogo iniziato nel 1956 con 
l'esame delle « Basì culturali dell’unità europea » e proseguito nel 1957 
con l’esame dei « Problemi e valori della cultura europea contemporanea 
fra Oriente e Occidente ». Scopo dell’Istituto è infatti approfondire i vin- 
coli unitari della civiltà del nostro continente, pur nel rispetto e nella 
difesa dell’autonomia spirituale e della singolarità delle varie nazioni. In 
tale rispetto e difesa, unità, come ha detto il ministro Del Bo, alla cuì 
presenza si è svolta la seduta inaugurale del terzo incontro, non signi- 
fica uniformità, ma coesistenza nella diversità dei geni nazionali, rispetto 
ai quali il Cristianesimo opera come potente elemento di unificazione e 
come potente impulso al superamento dei nazionalismi e alle nobili con- 
tese dello spirito. Oggi più che mai questo compito del Cristianesimo ap- 
pare urgente ed evidente. 

Infatti, se le culture del passato furono caratterizzate da dati di omo- 
geneità, la cultura presente è unitaria soltanto per un profilo negativo di 
incapacità ad effettuare una sintesi ideale tale da offrire una piattaforma 
di positive esperienze ed una visione delle cose e del mondo secondo un 
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denominatore comunitario, cosa di cui si rivelano incapaci l’idealismo e 
il marxismo, il neopositivismo e l’esistenzialismo. 

Stabilire, secondo questo schema, le caratteristiche della cultura eu- 
ropea è assai più che un dato ed una ricerca culturale; è un problema 
di vita. Infatti, come ha detto il prof. Adolfo Mufioz Alonso, Presidente del- 
l’Istituto Rosmini, nel suo discorso di apertura dei lavori del congresso, 
se si può arrivare a stabilire « che la pluralità è un atteggiamento della 
cultura europea che non ne fa venir meno l’unità, che si tratta di sfu- 
mature, di ramificazioni del medesimo tronco, allora avremo anche sta- 
bilito che la personalità umana è ancora operante e preponderante, che 
essa è rispettata e non tollerata ». 

La prima relazione, la mattina del 1 Settembre è stata tenuta dal 
prof. Etienne GiLson, dell’Università di Toronto, il noto storico della filo- 
sofia medioevale, che ha parlato sul tema «Il linguaggio filosofico e lu- 
nità dell'Europa ». Egli ha posto innanzi tutto in rilievo come non si possa 
parlare di una dottrina filosofica europea. 

Vigorosamente affermando che il linguaggio non è un insieme di sim- 
boli convenzionali, ma è lo stesso pensiero, egli ha sostenuto che l’unità 
culturale, sviluppatasi attraverso la scolastica del XII e del XIII secolo 
sulla problematica fondamentale di origine greco-latina, è stata per molti 
secoli conservata anche dopo la formazione delle lingue nazionali, ma poi, 
in seguito al moltiplicarsi di tali lingue e al progressivo arricchimento 
del senso delle parole, l’accesso alla realtà attraverso i simboli è stato 
compromesso. I linguaggi nazionali hanno progressivamente distrutto un 
sistema di simboli il cui senso era prima univoco, dando origine a quelle 
filosofie nazionali di cui è altrettanto assurdo parlare come lo sarebbe di 
matematiche e scienze nazionali. 

Il problema fondamentale è perciò ora di esaminare la possibilità di 
arrivare a parlare in una lingua pur pensando in un’altra e di individuare 
ì simboli che corrispondono alle esperienze basilari e portino ad una co- 
municazione con la realtà. L’Europa non può rinunciare all’universaliz- 
zazione intelligibile del reale e il tomismo, grazie alla sua opera di sin- 
tesi della cultura araba, ha dimostrato che questo obiettivo è di possibile 
realizzazione. 


Dopo un’interessante discussione sulla relazione del prof. Gilson, ha 
quindi parlato il prof. Ugo SPIRITO dell’Università di Roma. Dopo aver 
osservato che il mondo greco-romano e cristiano hanno costituito un’in- 
dissolubile unità e che nel mondo cristiano ha confluito tutto il pensiero 
precedente, egli ha affermato che tutta la civiltà europea può essere de- 
finita cristiana, malgrado le differenze profonde di lingue, di interessi, di 
confessioni religiose che sembrano apparentemente rivelare insanabili frat- 
ture. Anche nell’espressione massima dell’irreligiosità, come l’ateismo il- 
luminista e nel marxismo, la radice comune del cristianesimo si mantiene; 
anzi i valori stessi del cristianesimo vengono riaffermati attraverso la po- 
lemica che non ne intacca i valori essenziali. Nel nome della dea Ragione, 
gli illuministi hanno difeso il trinomio libertà, uguaglianza, fratellanza, 
di origine cristiana, e il marxismo, nel nome della materia, lotta per la 
redenzione del proletariato e combatte per la dignità del lavoro, rive- 
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Itando ‘un’esigenza di carattere morale, chiaramente ereditata dal cri- 
sstiarf&simo. 

; X1 problema attuale è quello di unificare la cultura europea ed occi- 
«detitale con quella orientale, rimasta avulsa dalla civiltà greco-romano- 
cristiana. In questo processo di unificazione un ruolo determinante viene 
assunto dai mezzì tecnici di massa di origine occidentale. Del resto, il 
cristianesimo, pur unificandosi al mondo greco-romano, ha mantenuto 
un’origine orientale i cui motivi potrebbero essere rinforzati e rinnovati 
con un nuovo incontro con l'Oriente. 

Nella replica all’animata discussione seguita alla sua relazione, Ugo 
Spirito, approfondendo il tema e riprendendo l’argomento trattato am- 
ipiamente nella sua ultima opera « Cristianesimo e comunismo >», ha esor- 
itato ìl cristianesimo ad un severo esame di coscienza, che porti ad una 
‘comprensione più ampia del comunismo e ad un soddisfacimento delle sue 
istanze sociali, con la realizzazione di un modo di vita che tolga ragione 
di essere alla contrapposizione delle parti, soddisfacendo le istanze le- 
gittime è neutralizzando quelle illegittime. Compito del cristianesimo oggi 
è quitdi per il prof. Spirito non condannare il mondo di oltrecortina, 
‘ma @ì esaminare le proprie responsabilità nella formazione di quel mondo. 

La terza relazione è stata svolta dal prof. Ginther KùcHENHOFF 
dell’Università di Wirzburg, che ha esaminato il tema dell’incontro nei 
riguardi cel diritto. Dopo aver premesso che il mondo umano, come l’u- 
niverso, ha una sua organica unità a cui ciascuno deve portare il suo con- 
tributo, egli ha affermato che tale contributo, per essere effettivo, deve 
avere come direttiva non la potenza o l’interesse terreno, ma lo spirito. 

Su queste basi, un’Europa orientata ai valori supremi contribuirà alla 
salvezza del mondo. Occorre vagliare, ha sostenuto l’oratore, le caratteri- 
stiche specifiche del nostro tempo, conoscenza indispensabile per un pro- 
gresso scientifico e umano, nel cui ambito il diritto occupa un posto di 
primaria importanza. Riconoscendo tutti i diritti della natura umana e 
della storia e della natura delle cose, egli ha affermato che sull’una e 
sull’altra si poggia il diritto, ordine intrinseco dell’essere, che rivela leggi 
proprie. Di qui la constatazione che il diritto di natura è l’insieme di 
principi morali e che l’arbitrio e la forza devono essere sostituiti dall’ar- 
monia fra i vari elementi, armonia che altro non è che l’amore a cui il 
diritto deve essere informato. 

Il cristianesimo conferma tale armonia interiore al diritto col coman- 
damento della carità. 

Alla relazione del prof. Kiichenhoff è seguita una nutrita discus- 
sione a cui hanno preso parte il prof. HARTMANN, che ha rilevato la 
necessità di una comparazione fra i codici penali delle varie nazioni eu-. 
ropee, per trovare fra di essi un punto di convergenza nel diritto d’amore; 
il prof. KuHN, che ha affermato la necessità di una distinzione fra l’or-. 
dine della giustizia e quello della carità, il prof. Di CARLO, che ha di-. 
stinto, seguendo San Tommaso, la lex naturalis dal diritto naturale; don 
Riva che, traendo spunto dal pensiero rosminiano, ha affermato che il 
diritto, pur avendo in sè un principio assoluto, non è mai tale. 
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La quarta relazione è stata svolta dal prof. Grove HAInEs, docente 
di storia diplomatica, direttore del Centro della Hopkins University di Bo- 
logna, che ha parlato sul tema: « Gli Statì Uniti e l'integrazione europea ». 
Egli ha affermato che dal 1947 gli Stati Uniti si stanno vivamente inte- 
ressanco al grave problema dell’integrazione europea, ed hanno dimo- 
strato tale interesse promuovendo o sostenendo istituzioni come il Piano 
Marshall, 1’ O..E. C. E., ia CECA, l’Euratom, ecc. Considerate le gravi dif- 
ficoltà che si frappongono alla realizzazione di tale integrazione, la quale 
non potrà realizzarsi nell’ambito delle Nazioni ma solo attraverso la loro 
unificazione economica, egli ha affermato che gli Stati Uniti, pur aste- 
nendosi dall’esercitare pressioni sulle decisioni dell'Europa, riconoscono la 
necessità di intervenire direttamente, studiando tutte le possibilità di svi- 
luppo, di commercio e di scambio che ogni nuova evoluzione può offrire. 
Gli Stati Uniti vogliono un’Europa forte e fiorente, per la difesa di quella 
civiltà occidentale che, al di qua e al di là dell'Atlantico, è impegnata 
nella stessa dura battaglia difensiva. 

Nella mattina del 3 settembre, sono state svolte alcune interessanti 
relazioni. 

Il prof. Pietro PRINI dell’Università di Genova ha parlato sul tema 
«I caratteri della cultura europea », sottolineando che il carattere unita- 
rio non è una condizione ideale a cui l'Europa deve tendere, ma una fon- 
damentale posizione acquisita nello sviluppo della sua cultura. Dopo 
avere indicato i pericoli che minacciano la civiltà europea nel razionali- 
smo e nell’utilitarismo, l’oratore ha affermato che l'Europa può ritrovare 
la sua autenticità nel confronto con ie culture dei popoli di colore, con- 
fronto che deve spingere la cultura occidentale a ritrovarsi mediante il 
ritorno ad un cristianesimo genuino, che non si confonda con la razio- 
nalità del mondo greco. Hanno quindi parlato la prof. Von FLotow, Pre- 
sidente della Società Filosofia di Augsburg, P. ALEeJANDRO dell’Uni- 
versità Cattolica di Santander, P. JAQUIN dell’ Istituto Cattolico di Pa- 
rigi, il prof. Vuc PavLovic dell’Università di Skopliye, P. Leopold Von 
GUMPPENBERGG, rappresentante del Katoliches Bilungswerk, in seno 
all’Istituto, il quale ha affermato che le difficoltà di traduzione linguistica 
non sono insuperabili, per una valida comprensione fra i popoli, quando 
esista in essi un sincero desiderio di verità. 

Il rosminiano P. Clemente Riva ha quindi parlato sul tema «Il pro- 
blema dell’unità e molteplicità della cultura ». Egli ha affermato che la 
cultura è l’espressione viva della vita dei popoli, come realtà unitaria 
che non esclude tutti gli apporti delle culture storiche ad essa comple- 
mentari in medo essenziale ed ha sostenuto che solo il riconoscimento di 
tale complementarietà rende possibile agli europei un dialogo fervido e 
produttivo. 

II 4 settembre il tema del congresso, nei riguardi della morale, è 
stato svolto da due relatori: il prof. Kuhn dell’Università di Monaco e 
il prof. Villar Palasi dell’Università di Madrid. 

Il prof. KuHN ha premesso alla sua relazione una distinzione fra i 
principi morali quali li pensiamo e le abitudini di vita quali vengono de- 
terminati dalla realtà dei fatti, dagli assetti politici, sociali, economici, 
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ecc. Importanti fattori hanno profondamente trasformato la realtà so- 
ciale, esercitando insieme opera di unificazione e di divisione. Tali fattori 
sono la formazione delle masse sociali superindustrializzate che mira al 
livellamento della società e favorisce il sorgere dai partiti di massa e la 
costituzione dello stato nazionale moderno. Queste condizioni, caratteri- 
stiche della società contemporanea, favoriscono attitudini affini alle so- 
luzioni della morale cristiana. L'uomo, che vuole procedere nella società 
di massa, esperimenta la reciproca dipendenza fra gli uomini e sostituisce 
l’etica dell'amore derivata dall'ambiente religioso e familiare con l’altrui- 
smo e la solidarietà, la coscienza con il senso morale. Del resto, l’impo- 
nente capacità produttiva delle tecniche moderne spinge alla « religione 
positivata dell'umanità ». Le tremende tensioni che ne derivano tendono 
a risolversi in rivoluzioni e guerre. Ma, a queste previsioni disperate, si 
può opporre la constatazione che gli ostacoli ad una concezione o ad una 
riscoperta di una verità etica, pur variando nella loro natura, sono sem- 
pre esistiti, ma che anzi oggi si può riconoscere che il moto di emanci- 
pazione da cui sono stati Geterminati gli errori del nostro tempo sta esau- 
rendosi, mostrando i sintomi di una nuova presa di coscienza. 

Il prof. VILLAR PALASI si è interessato dell’ etica dogmatica e del- 
l’etica della situazione, rivelando l’impossibilità di ridurre la realtà etica, 
come qualcuno ha cercato di fare, a norme di carattere universale. Quanto 
all'etica della situazione, l'oratore ha sostenuto come essa si riferisca al- 
l’onestà obiettiva dell’operare umano. Non esiste infatti un criterio uni- 
versale valido e applicabile a tutti gli uomini. Concludendo la sua rela- 
zione, egli ha sviluppato il concetto secondo cui l’uomo non è fatto dalla 
natura, ma acquista la propria natura. 

Un vivo dibattito ha seguito le due relazione. Il prof. DELFGAUW 
dell’Università di Amsterdam ha distinto due libertà corrispondenti a due 
concezioni differenti della filosofia come riflessione e come azione, affer- 
mando che il problema dell’unità e diversità dell'Europa consiste nella 
reintegrazione dell’ azione e della riflessione. Il prof. Silva TAROUCHA 
dell’Università di Graz ha affermato la necessità di una ricerca della li- 
bertà da un punto di vista concreto e personale; il prof. Endre Von 
IVANKA, dell’ Università di Graz, ha insistito sulla definizione della li- 
bertà. il prof. Hommes, della Scuola Superiore di Filosofia e Teologia 
di Regensburg, si è riappellato ai valori eterni della morale, che non 
deve lasciarsi sopraffare come accade ora dalla tecnica che spinge l’uomo 
all’autodeificazione. Occorre prevedere la propria vita nell’intenzione di 
Dio, la quale non è predestinazione in quanto lascia a ciascuno tutta la 
sua personalità ed autorità. il prof. Jean WaHL della Sorbona ha rile- 
vato alcuni punti di dissenso con la relazione KuUHN. Il rapporto fede-ra- 
gione non appare armonioso come è stato presentato. Negli stessi esisten- 
zialisti atei, la considerazione del mondo non è ottimistica e il problema 
religioso appare un’alternativa drammatica. Il prof. HARTMANN di Ber- 
lino osserva che nell’ambito dell’etica dei valori assoluti, la considera- 
zione solo psicologica è sempre dannosa, per cui occorre definire con esat- 
tezza il concetto stesso di psicologia usandolo solo legittimamente. Il prof. 
Munoz ALonso afferma che l’etica non è nè il conoscere nè l’operare, 
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bensì la loro mediazione e che l’atto culturale rifiuta di riconoscere come 
elementi di cultura tutto ciò che contraddice la natura dell’uomo, pro- 
cedendo secondo questi principi alla valutazione della « morale della si- 
tuazione ». Il prof. Moreau, dell’Università di Bordeaux, pone in rilievo 
nei due oratori un comune orientamento ideologico, basato sulla peren- 
nità cei valori nei confronti da una parte dell’opportunismo sociologico 
e dall’altra del situazionismo esistenzialista derivanti entrambi da una con- 
cezione immanentistica. 

Nella sua replica, il prof. Villar sostiene che l’etica della situazione 
disgrega l’Europa in quanto favorisce il soggettivismo e il solipsismo. I 
valori etici non sono legati a determinazioni soggettive, ma sono validi in 
quanto hanno origine nella trascendenza di Dio. 

L’aspetto sociologico della cultura europea considerata nella sua uni- 
tà e pluralità è stato esaminato dal prof. WestPHALEN dell’ Università 
di Vienna. Precisati i compiti e i limiti della sociologia, egli ha constatato 
come sussista oggi una tendenza ad allargare il compito della sociologia 
empirica e ad approfondire il carattere spirituale ed umano della ricerca. 
La complessità degli elementi sociali richiede l’esame accurato di ogni 
forza che entri a costituire la vita e le scienze sociali, sopratutto del di- 
namismo della realtà e delle idee, che determina l'evoluzione delle ideo- 
logie e delle strutture. Le esigenze della vita e il problema della libertà 
nell’ordine sociale impongono la riaffermazione del rispetto verso le ra- 
dici dei valori sociali, Cei principi etici e delle concezioni sociali basilari 
della tradizione occidentale. Lo studio dell’uomo e delle sue ricchezze tem- 
porali e spirituali sarà la base di un progresso armonioso, poichè l’uomo 
non è solo strumento, ma fine della sociologia. 

Nel dibattito seguito alla relazione del prof. Westphalen, il prof. 
DeLFGAUW ha affermato che la tecnica non impone una spersonalizza- 
zione o una denazionalizzazione, quanto piuttosto porta ad una elevazione 
di tono di vita ai popoli che vivono in condizioni arretrate e sollecita il 
risveglio della coscienza nazionale. Di qui la certezza che la tecnica possa 
portare un notevole contributo al risveglio della coscienza europea e alla 
sua attuazione, pur non prescindendo dall’indispensabile unione spiritua- 
le. Il prof. Di CARLo ha fatto alcuni rilievi di carattere metodologico, 
notando come il concetto cella sociologia sostenuto dal conferenziere sia 
di carattere deontologico e non pervenga ad un concetto autonomo della 
disciplina. Dopo un intervento del prof. NicoLopr di Bolzano, prende 
la parola il prof. SIiLva TaroucHA il quale osserva che la struttura, 
l’ordine e il senso della realtà sociale possono essere considerati dal punto 
di vista della filosofia sociale o delle scienze socioiogiche. Nella sua re- 
plica, il prof. WESTPHALEN osserva che tutto ciò che diciamo sulla so- 
ciologia è basato sull’esperienza, sulla natura dei fatti e sulla natura del- 
l’uomo. Se esiste una gerarchia di valori, la sociologia non può sottrarsi 
al riconoscimento dei valori che la riguardano e sono contenuti nella 
realtà umana fine della sociologia stessa. 

Ha quindi svolto una comunicazione sul rapporto marxismo-cristiane- 
simo il prof. Hommrs affermando che la filosofia dialettica del marxismo 
è la logica conseguenza della filosofia europea quale si è sviluppata nel- 
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l’idealismo liberale e non ha nulla in comune con l’amore cristiano; ma 
che è necessario però da parte del Cristianesimo portare una chiarifica- 
zione nel rapporto di se stesso nei confronti del marxismo. 

‘Il 6 settembre, dopo una commossa commemorazione del prof. Guido 
Rossi, dell’Università di Padova, deceduto nel corrente anno e che tanta 
parte ha avuto nella fondazione dell’Istituto Rosmini, da parte di Padre 
Gappo, Generale della Congregazione dei Rosminiani e del prof. Rico- 
BELLO, Cell’Università di Padova, sono contenuti i lavori dell’ incontro 
con alcune comunicazioni. 

P. PIGNOLONI di Torino, dopo aver premesso che la crisi europea, 
sotto molti aspetti, si rapporta a quella analoga del quarto secolo e dopo 
avere illustrato la genesi storica delle attuali componenti della cultura 
europea, ha indicato la soluzione della crisi nel rifiuto di una cultura 
che si presenta come valore assoluto e nell’accettazione di un cristia- 
nesimo integrale. 


Ii prof. RIicosELLO ha affermato che la cultura europea può rin- 
tracciare un principio di unità nell’atteggiamento problematico di incer- 
tezza che domina molte correnti della filosofia contemporanea. Il prof. 
PRINI ha ribadito la sua precedente comunicazione, rivendicando ancora 
al cristianesimo una ricchezza più ampia ed interpretativa della vita, 
tanto più che esso può sempre presentarsi come terapia ed elemento cor- 
rettivo delle deformazioni tecniche e scientifiche. Il prof. Von JVANKA 
ha sottolineato come le strutture e gli oggetti della tecnica siano divenuti 
per il comunismo contenuto di dottrina, mentre il cristianesimo non può 
considerarli altro che come strumento per l’attuazione delle finalità dello 
spirito. Il prof. Dr CarLo ha quindi escluso che la tecnica includa una 
metafisica, poichè essa è solo mezzo di scienza. 

L’aspetto politico della cultura europea è stato esaminato da due per- 
sonalità di grande rilievo, il prof. Frieden primo Ministro del Lussem- 
burgo, e il prof. Susterhenn, Presidente della Corte suprema del Pa- 
latinato, ex ministro della Giustizia e del culto della Germania Occidentale 
e membro della commissione del Consiglio d’Europa per lo studio dei di- 
ritti dell’uomo. 

Dopo aver rilevato che la politica è strumento e manifestazione di 
cultura, Sua Eccellenza FRIEDEN ne ha rilevato l’importanza per la so- 
luzione dei problemi europei. Dopo un’ampia illustrazione della storia 
delle idee che hanno contribuito alla formazione di una coscienza super- 
nazionale dai tempi antichi ad oggi, egli ha indicato in una concezione 
personalistica e comunitaria un ideale di organizzazione sociale e poli- 
tica vivificata da un’autentica presenza cristiana. La compenetrazione di 
unità e pluralità, sia sul piano culturale sia su quello politico, è la for- 
mula più completa per una Federazione di Stati Europei e ad essa am- 
piamente contribuiscono istituzioni efficienti, come l’Istituto « Rosmini » 
di Bolzano. Il Ministro si è augurato che sia fondato un Ministero europeo 
dell'Istruzione che propaghi la cultura europea con gli stessi mezzi ado- 
perati dagli stati nazionali per la diffusione della cultura nazionale, al 
fine di creare una coscienza europea. 

Sua Eccellenza SuUSsTERHENN, partendo dall’ indiscutibile premessa 
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storica che l'unificazione europea è stata il risultato della cristianizzazio- 
ne di romani, germani, slavi, ecc. sulla base dei valori della persona uma- 
na considerata nella sua libertà, dignità ed uguaglianza, ha affermato che 
la storia europea contemporanea è caratterizzata da una reazione al na- 
zionalismo che non disconosce la validità positiva e la funzione dell’ele- 
mento nazionale nelle sue differenziazioni. La nazione è formata da una 
comunità di origine, lingua, cultura, storia tra uomini coscienti di tale 
comunità, ma non può confondersi con lo stato, che può essere tale per 
una o più nazioni, ed è un ideale da raggiungere quando coincide. con la 
realtà dell’interesse comune dell’umanità. Dopo avere affermato che le 
minoranze etniche debbono essere rispettate nella loro peculiarità e nei 
loro diritti, egli ha auspicato la creazione cdi una Magna Charta a loro 
favore ed ha affermato la necessità di una politica di difesa dell'Europa 
concretizzata nella NATO. 


Una viva discussione è seguita a queste due relazioni. Il prof. Mo- 
REAU, ha sostenuto la necessità di varie filosofie nazionali, che debbono 
portare il contributo singolo di ogni popolo alla ricerca dell’unità cultu- 
rale europea. Il prof. BATTAGLIA, dell’ Università di Bologna, Presidente 
della S. F. I. e Direttore dell’Istituto « Rosmini », ha sostenuto la neces- 
sità, per la configurazione giuridica della grande idea unitaria europea, 
di sostituire la parola e il concetto di stato con quello di comunità, e ha 
sostenuto l’inadeguatezza di una politica internazionale che fa riposare la 
pace sull’equilibrio delle forze con un definitivo primato del diritto in- 
ternazionale inteso come positiva configurazione di norme dotate di effet- 
tiva sovranità. « L'Europa — egli ha affermato — deve diventare una co- 
munità che abbraccia delle comunità solidali che solidalmente, nella mo- 
rale e nel diritto, nel diritto naturale e internazionale, vogliono risolvere 
i comuni problemi ». Il diritto internazionale dovrebbe diventare da na- 
turale positivo, attraverso garanzie dei diritti e dei doveri che gli uomini 
e i popoli hanno reciprocamente. Egli ha indicato tra gli scopi dell’Isti- 
tuto Rosmini quello di contribuire alla formulazione di principi culturali 
a cui deve ispirarsi l’idea europeistica. | 

Il prof. FuEYvo ALVAREZ, dell’Università di Madrid, ha auspicato 
una animazione cattolica della politica come effettiva piattaforma per 
l’unità europea. Il prof. PokornY ha ripreso alcune affermazioni della 
relazione Susterhenn, rievocando la tragica situazione di oltre cortina 
e alcuni episodi della recente storia cecoslovacca. Dopo un intervento del 
prof. DI CarLo, il prof. LAZZARINI, dell’Università di Bologna, ha po- 
sto una distinzione fra cristianità e cristianesimo e ricorda che, essendo 
l'uomo non solo natura umana ma anche realtà storica, che si sviluppa 
in una società concreta, parlare di diritto naturale può significare porre 
l’uomo fuori della storia. 

L’ultima giornata dell’incontro è stata dedicata allo sviluppo del tema 
nell'arte e nella letteratura. Il primo relatore è stato il prof. Mario Apot- 
LoNIO, dell’Università Cattolica di Milano. Egli ha posto innanzi tutto 
in rilievo la viva partecipazione dell’intellettuale agli avvenimenti del no- 
stro tempo, indicando come orientamento generale della cultura contem- 
poranea la distruzione della dittatura idealistica. La letteratura è l’unico 
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settore della vita moderna in cui si mantiene ininterrotto ed urgente l’ap- 
pello ai valori estremi e totali dell’individuo. In essa è sempre presente 
un tema, esplicitamente ed implicitamente: la ricerca del divino e dell’e- 
terno, che è la più chiara manifestazione di unità in mezzo all’indefi- 
nita molteplicità delle espressioni artistiche. Dopo essersi richiamato alla 
crisi della cultura attuale, l’oratore ha posto in evidenza l’efficacia po- 
lemica di certe suggestioni romantiche che pongono in luce la ricchezza 
di un’esperienza personale che si apre ad una comunicazione con la realtà 
e con la storia e ha concluso invitando ad una riflessione sulla filologia 
considerata come cosmografia del mondo umano e alla considerazione 
della linguistica come scienza della comunicazione, e della drammaturgia 
come il mezzo più idoneo ad esprimere il rapporto vivificante tra massa 
e individuo. 

Ha quindi svolto la sua relazione il prof. BERGER, Direttore Gene- 
rale dell’Istruzione Generale di Parigi, il quale ha rilevato come nella 
scienza che riguarda la vita delluomo è prevalsa la triste abitudine di 
dilatare il significato «del termine civiltà e cultura a tutte le manifesta- 
zioni che hanno origine nella vita sociale di un gruppo, così da far di- 
menticare che i due termini cultura e civiltà esprimono non dei fatti, 
ma l’apprezzamento di taluni valori. I valori, in rapporto ai quali l’uomo 
può essere più o meno civile o colto, possono essere di due fondamentali 
categorie, una che comprende quelli espressi dalla scienza, dalla tecnica, 
dalla morale e in cui l’ordine delle cose di Dio si rivela all’uomo, e la 
seconda che comprende quelli che trovano il fondamento nella persona 
e nelle situazioni in cui essi appaiono legati in modo essenziale e in cui 
l’uomo stesso si rivela nella sua grandezza e povertà. Da ciò la distin- 
zione fra la civiltà, conquista di valori universali e la cultura, conquista 
di valori personali ed estetici. Tale distinzione permette di affrontare il 
problema generale dell’unità che non confonde nell’universalità popoli di 
culture diverse. La diffusione dei valori della civiltà, cioè della scienza, 
della tecnica e della morale, impone un’unità che non viva per imposi- 
zioni gerarchiche, ma nelle articolazioni molteplici di culture che, in quan- 
to espressione della vita estetica, esprimono una più feconda pienezza 
della vita umana. 

Alla relazione del prof. Apollonio banno replicato P. Benedetto 
D’AMmorE O. P. che, prendendo lo spunto dall’ affermazione del prof. 
Apollonio sul primato della semantica linguistica, ha espresso riserve 
nel senso di una più articolata pluralità delle manifestazioni spirituali 
nell’unità configurata dalla filosofia scolastica; Ugo SPIRITO, che ha ri- 
levato una contraddizione nel coraggioso tentativo di aprire l’estetica alla 
trascendenza in quanto proprio la fenomenologia estetica elaborata nel 
mondo moderno è intrisa di immanenza. Dopo l’esauriente risposta del 
prof. Apollonio è iniziato il dibattito sulla relazione Berger, a cui 
hanno preso parte il prof. HILKMANN dell’Università di Magonza, pro- 
ponendo, contro lo Spengler, l'identità di civiltà e cultura e definendo la 
civiltà come somma degli atteggiamenti umani rispetto ai valori eterni 
e il prof. KuHN che ha ricordato l’importanza della scienza e della tec- 
nica nella formazione e diffusione della cultura e ha sviluppato alcune 
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interessanti applicazioni nell'ambito di tale prospettiva. Dopo la risposta 
del prof. BeRGER, che esaurientemente ha chiarito ed approfondito il 
tema trattato, hanno avuto inizio i discorsi di chiusura dei lavori del 
convegno. 

Dopo alcuni interessanti dati statistici offerti dal prof. PENASA, Se- 
gretario Generale dell’ Istituto, ha preso la parola il prof. BATTAGLIA, 
il quale si è dichiarato soddisfatto dei risultati di questo terzo incontro 
e per l’alto livello della discussione e per l’alta qualità dei relatori e ha 
promesso che, anche per l’avvenire, il lavoro dell’Istituto proseguirà col 
massimo impegno non nella genericità di un’astratta discussione, ma nella 
determinata ricerca dei principi assoluti che debbono essere realizzati 
nella politica attraverso il diritto e l'economia. Egli inoltre ha ribadito 
l’importanza di Bolzano quale sede di questi convegni « perchè a Bolzano, 
egli ha affermato, si sono incontrate due grandi civiltà, che noi vogliamo 
solidali nell'Europa, sciogliendo per quanto possibile i confini ed emergen- 
do ancora una volta la charitas cristiana ». 

Ha quindi preso la parola per la relazione finale e conclusiva il prof. 
Adolfo Munoz ALonso. Seguendo ia tradizione del pensiero agosti- 
niano, egli ha ribadito l’idea che la consapevolezza dell’uomo è un punto 
di partenza che permette all'uomo stesso di costituirsi come essere di cul- 
tura che, in quanto tale, esprime un valore assoluto costante. Al quesito 
se la pluralità della cultura sia di danno ai valori oggettivi ed universali 
che la cultura esprime, egli ha risposto che la pluralità della cultura non 
è argomento contro la sua sostanziale unità, anzi è, fino ad un certo 
punto, manifestazione necessaria della cultura perchè tutto ciò che è ma- 
nifestazione della vita spirituale dell’uomo, ha significato se partecipa di 
una sostanziale unità e, come tutto ciò che appartiene al mondo del re- 
lativo, si realizza nella molteplicità. Considerando la struttura fondamen- 
tale del processo culturale dell’occidente, egli ha messo in evidenza come 
esso si sia determinato nella relazione storica fra alcune possibilità: si è 
affermato il principio dell’unità contro la pluralità delle culture e si è 
pervenuti al formalismo, si è affermata la pluralità senza l’unità e si è 
pervenuti alla confusione. 

Da questa confusione, iniziata quando l’uomo ha dimenticato le sue 
componenti costanti ed eterne e aggravata quando egli ha dimenticato i 
suoi simili, l’uomo di oggi potrà uscire orientandosi alla fondazione di una 
cultura che nella sua fondamentale unità si articoli, per svolgersi, nella 
molteplicità delle sue manifestazioni. 

Con le parole del prof. GiLson e del prof. SUSTERHENN che, a 
nome dei congressisti di lingua neolatina e germanica, hanno ringraziato 
l’Istituto Rosmini e la città di Bolzano, i lavori dell’Istituto Internazionale 
di Studi Superiori sono stati chiusi. 

L’alto livello delle discussioni e delle relazioni, la partecipazione ai 
lavori di personalità tanto eminenti nel mondo della cultura (ricordiamo, 
oltre ai proff. precedentemente citati, il prof. BREZZI, dell’Università di 
Napoli, CERETI, Rettore dell’Università di Genova, CRaveIRo DA SIL- 
va,. dell’Università cattolica di Braga, PoONTEIL, dell’Università di Stra- 
sburgo, ANGELINI, dell’ Assemblea Parlamentare Europea, oltre al dott. 


NOTE CRITICHE 437 


BoLIs, Segretario Nazionale del Movimento Federalista Europeo, mister 
PancoasT, delegato dell’ ambasciatore Zellerbach, P. Roland CATCcHE- 
SIDE, Segretario Generale dell’Ordine rosminiano, in rappresentanza dei 
rosminiani inglesi e irlandesi, ecc.), hanno garantito il pieno successo del- 
l’alta manifestazione culturale svoltasi a Bolzano. Per la terza volta da 
questa città così aperta ai problemi della cultura e della storia europea 
è uscita una parola di fede nei valori eterni della civiltà del nostro con- 
tinente. Per la terza volta, questo congresso ha impegnato tutti i suoi par- 
tecipanti non ad una discussione teoretica ed astratta ma allo studio dei 
più urgenti quesiti che oggi la storia pone al mondo. Il quarto convegno 
si terrà sempre in Bolzano dal 23 al 29 agosto 1959 sul tema « Autorità 
e libertà ». 


VERA PASSERI PIGNONI 


IL QUINTO CONVEGNO 
DEGLI SCRITTORI CATTOLICI ITALIANI 


Nei giorni 8, 9, 10, 11 Settembre, sul Lago di Como, si è svolto, per 
iniziativa della Rivista « Ragguaglio librario » e sotto la direzione intel- 
ligente e solerte di don Paolo Ratti, il quinto convegno degli scrittori cat- 
tolici italiani. 

Gli scrittori cattolici, sulle sponde del bel lago manzoniano, si sono 
ritrovati nel senso più profondo della parola, riscoprendo e riaffermando, 
nell’affettuosa convivenza di quattro giorni, il significato delle loro opere 
e della loro missione. Al di là e al di sopra di ogni istituzione crociana, 
lo scrittore cattolico ha infatti una sua specifica dignità, una sua distinta 
fisionomia. Il suo messaggio è arricchito dai doni della grazia e perciò 
la sua opera educa doppiamente in quanto non solo innalza lo spirito col 
potere dell’arte, ma lo arricchisce nell’ambito di una fede determinata e 
illuminante. Il che aumenta naturalmente anche le sue responsabilità. Di 
qui la necessità di questi incontri, che consentono la comune rimeditazione 
dei problemi fondamentali che lo scrittore cattolico deve affrontare. 

Il tema di quest'anno, « Il divino nella civiltà contemporanea », è stato 
particolarmente impegnativo e si è articolato, attraverso la parola di vari 
oratori, nelle sue diverse manifestazioni (politica, scienza, letteratura, 
ecc.) come presenza nello spirito di chi possiede la grazia, come esigenza 
e nostalgia nell’animo di chi, non possedendola, la ricerca. Tale studio ha 
dato adito alle più fervide discussioni, in quanto, poichè nel divino la vita 
dei cattolici si inserisce, ognuno dei circa duecento partecipanti al con- 
vegno si è sentito particolarmente e singolarmente impegnato. 

Tali discussioni hanno idealmente proseguito quelle degli scorsi anni, 
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quelle del convegno adunatosi nel 1956 a Varese, che hanno avuto per 
tema « Speranza e gioia », e quelle dei 1957, svoltesi al Terminillo, in cui 
fu esaminato « L'uomo nei suoi rapporti col tempo e con lo spazio ». 

Il convegno si è aperto a Como, nella splencida cornice di Villa Olmo, 
alla presenza di numerose autorità religiose, civili, militari, fra cui i Sot- 
tosegretari Scaglia e Bettinelli in rappresentanza del Governo. Dopo i 
discorsi delle Autorità e le commosse parole di don Paolo Ratti, il prof. 
Marcazzan, Presidente dei lavori del Convegno, ha spiegato le ragioni 
della scelta del lago di Como come cornice del raduno. « La terra lariana, 
egli ha detto, è una terra antica di tradizione letteraria, cristiana e cat- 
tolica, tanto più adatta perciò ad un dialogo aperto per un invito alla 
discriminazione dei veri dai falsi aspetti della vita e della cultura ». Il 
lago caro a Berchet e a Manzoni, erede della tradizione lombarda del Ri- 
sorgimento, e che proprio sulle sue rive ha visto temperare gli estremi- 
smi romantici d’oltralpe con la serenità romana e cattolica è di per sè 
un invito alla meditazione artistica, allo studio, ad una visione serena 
cella vita. 


La prima relazione è stata svolta dal prof. CERETI, Rettore dell’U- 
niversità di Genova, insigne giurista, che ha parlato sul tema: « Il divino 
nella società di oggì ». 

Dopo un lungo excursus di carattere storico e filosofico sulla civiltà 
dell’occidente, egli ha esaminato lo stato di inquietudine della civiltà con- 
temporanea, incapace di trovare la felicità in quel progresso tecnico, che 
non libera l’uomo dall’opprimente sensazione di essere strumento di forze 
minacciose, anzichè fine in se stesso, e ha stabilito le differenze fra la ci- 
viltà orientale e quella occidentale considerando che, malgrado le profonde 
diversità, dovute alle diverse basi metafisiche su cui sono state impo- 
state, i presupposti cristiani della fede, della giustizia, dell'uguaglianza 
umana, appaiono nell’una e nell’altra come speranza ed esigenza. La re- 
lazione si è conclusa con una dichiarazione di ottimismo per il supera- 
mento della crisi nella società contemporanea. L’uomo ha perduto la fede 
nella violenza come mezzo di conquista, anche se continua a servirsene, 
e ha compreso che la scienza, fonte sia di bene che di male, non può ap- 
pagare la sua ansia di quell’eterno ed infinito col auale deve vivere in 
rapporto proprio perchè la società esca dall’odierno travaglio. 


La seconda relazione, svoltasi nella sede abituale dei lavori, a Bel- 
lagio, è stata tenuta dal prof. Marino GENTILE, dell’Università di Padova, 
sul tema « Il problema del divino neì pensatori d’oggi ». Egli ha affermato 
che Dio è presente nel pensiero contemporaneo come un’esigenza, non 
come una certezza. Se però esigenza significa consapevolezza della man- 
canza e intenzione di supplirvi, la filosofia contemporanea non risponde 
alle necessità proposte da questa esigenza. Dopo un esame della filosofia 
di Ugo Spirito che, col suo problematicismo, ha posto in discussione le 
posizioni del gentilianesimo, l'oratore ha esaminato la posizione della fi- 
losofia contemporanea nei confronti della metafisica, affermando risolu- 
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tamente che essa è un’istanza risolvibile non solo sul piano pratico, ma 
anche su quello teoretico. 

L’interessante relazione è stata completata dall’intervento del Vesco- 
vo di Como, Mons. Bonomini, il quale ha sostenuto la necessità di com- 
pletare la ricerca filosofica con la certezza della rivelazione, poichè, solo 
in questa intima unione, si può avere la completezza della verità. 


In serata il prof, GETTO, dell’Università di Torino, ha parlato sul tema 
« L’esame di coscienza di un critico letterario >, esaminando con elegante 
parola il problema del significato cristiano della letteratura e della cri- 
tica letteraria. 


La seconda giornata del convegno si è aperta con la relazione del 
prof. DanuSsso, del Politecnico di Milano, che ha parlato sul tema -« Co- 
noscenza scientifica e problema religioso ». Dopo aver ricordato la batta- 
glia dei cattolici, all’inizio del secolo, contro il materialismo, egli ha ri- 
velato una presenza dei valori dello spirito anche negli scienziati di 
oggi, ineliminabile presenza, in quanto senza di essa, l’uomo è portato a 
idolatrare la materia, ma in sè insufficiente, in quanto una spiritualità 
che non si ancori alla trascendenza non risolve il problema essenziale 
della vita umana. Rilevata la differenza fra le leggi fisiche e quelle mo- 
rali, l'oratore ha dimostrato come, mentre alla violazione delle leggi fi- 
siche segue una conseguenza immediatamente avvertibile, la violazione 
delle leggi morali dà più lentamente i suoi frutti, il che fa sì che gli 
uomini perseverino nell’errore e nel disordine. Dopo aver osservato che 
non basta l’abito della meditazione scientifica a liberare l’uomo da questa 
posizione e dopo aver addotto un’interessante esemplificazione da Heisen- 
berg e Einstein, l’oratore si è chiesto come il metodo scientifico, legato 
alla ragione e all’esperienza e di per sè, almeno in apparenza, autosuffi- 
ciente, possa fare appello alla fede, ed ha affermato che, tenuta ferma 
la distinzione fra scienza e fede, occorre cercare se la scienza possa, senza 
snaturarsi, trarre aiuto nel suo processo formativo, da argomenti riferibili 
a dettami di fede. 

Rilevate alcune difficoltà in quest'opera di ricerca, il prof. Danusso 
ha esaltato il valore della scienza, magnifico esercizio dell’intelletto, ri- 
spondente al divino comandamento di regnare sulla natura, ed ha auspi- 
cato che si compia una sistematica comparazione delle scienze che prepari, 
ad opera dei migliori specialisti, una moderna somma del sapere. Gli uo- 
mini colti potrebbero trovare in essa la sintesi unitaria della scienza, che 
li potrebbe far partecipi del vasto piano provvidenziale in cui si illu- 
minano a vicenda i problemi fisici e quelli morali, fino a quello sguardo 
verso l’alto necessario per ritrovare in Dio l’autore e la soluzione del mas- 
simo problema umano. 


La terza giornata dell'incontro ha visto come primo relatore l’avv. 
CARNELUTTI, il quale, parlando sul tema «Il senso cristiano di Dio», non 
ha svolto una vera e propria relazione, ma ha fatto al pubblico un’appas- 
sionata confidenza della sua esperienza religiosa. Innanzi tutto, egli ha 
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precisato di non essere un convertito, in quanto non è mai stato miscre- 
dente, ma piuttosto un indifferente, e di essere giunto alla fede attra- 
verso il dubbio che ha smantellato le certezze scientifiche che, sia pure 
solo apparentemente, gli aveva dato il positivismo e attraverso l’abito 
mentale proprio del giurista. 

Il diritto lo ha costretto a ragionare sul problema del futuro e a con- 
siderarlo reale quanto il passato. Il passato è una parte (ecco un concetto 
attinto dal diritto), che presuppone un tutto, perciò al termine della vita 
umana, alla vita « passata >, che è parte, deve contrapporsi il tutto della 
vita eterna. Ma gli è occorso, per giungere alla vera fede, l'insegnamento 
di Cristo, il grande ammonimento della morale cristiana, che insegna a 
non giudicare, ma ad amare. Egli ha scoperto la realtà divina accanto a 
quegli uomini bisognosi di amore, quegli uomini che dovevano essere con- 
siderati non solo per il loro passato, ma anche per il loro futuro e le pos- 
sibilità in esso contenute, coi quali è venuto a contatto nelle aule della 
giustizia. Attraverso l’amore degli uomini, egli ha dunque trovato l’amore 
Ci Dio. Al termine della sua relazione, l’avv. Carnelutti ha affermato, 
proprio in base a questa sua esperienza, l’importanza della filosofia esi- 
stenziale. Mentre la filosofia dell’essere va da Dio all'uomo, la filosofia 
dell’esistenza va invece dall'uomo a Dio ed esprime l'angoscia della parte 
che anela al tutto, rivelando come ogni cosa possa essere spiegata con la 
ragione, tranne l’amore, a cuì solo la Rivelazione dà senso. 


Sul tema « Dio nel pensiero teologico del nostro tempo >» ha quindi 
parlato P. Raffaele GracHIino. Innanzi tutto, egli ha affermato che Dio 
non è legato al pensiero di un determinato tempo, ma che il lavoro del 
teologo è condizionato alla sensibilità del tempo ed in particolare alla vita 
della Chiesa e che solo in questo senso si può parlare di un pensiero teo- 
logico ocierno. Esso tende a valorizzare il suo aspetto educativo e a dare 
un contributo attivatore alla vita cristiana, caratterizzandosi in concre- 
tezza ed accentuando il senso dell’ opera di Dio che è la salvezza delle 
anime. La teologia contemporanea ha fatto tre grandi scoperte: la di- 
mensione storica della rivelazione di Dio, quella personale del rapporto 
Dio-uomo e la dimensione ecclesiale del cammino dell’uomo verso Dio. 
Il relatore si è soffermato a considerare la vita della grazia che è vita 
sociale in quanto si esplica nel corpo mistico di Cristo, la Chiesa, e ha 
concluso che soltanto in Dio è il compiuto termine e significato della vita 
umana e perciò la sua perfetta felicità. 


Sul tema «Il divino nella narrativa e nella poesia contemporanea » 
ha parlato P. Nazzareno FasreTTI. Egli ha rilevato come il divino sia pre- 
sente in tutta la letteratura contemporanea, non però come una presenza 
operante, ma come un’assenza, un’esigenza, una speranza. E ciò per una 
generale pigrizia morale, per la mancanza di impegno teologico, da cui 
deriva una tragica incomunicabilità tra i teologi, che non riescono a 
fare amare Dio, e i narratori, che non riescono a non far amare il male, 
Il terreno del romanzo è un terreno di fango, da cui bisogna risalire, con 
tutto il peso della realtà, per giungere alla liberazione dell’uomo. Come 
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l’uomo è nato dal fango per redimersi, la letteratura dovrebbe additare 
lo stesso itinerario di redenzione. La crisi dell’uomo caratteristica della 
narrativa e della poesia contemporanea è il segno rivelatore di una crisi 
generale. L’odierno realismo parte dall'uomo com’è, non dall'uomo come 
dovrebbe essere. Il pericolo maggiore di esso è l’apparenza di verità e 
il sovraccarico di realtà, quella realtà che dovrebbe essere solo un punto 
di partenza per l'elevazione dell’uomo, ma che, con la sua presenza esor- 
bitante, schiaccia la verità, anzichè trasfigurarsi essa stessa in verità. Lo 
scrittore contemporaneo corre oggi due rischi, quello di forzare il tempo 
e di anticipare il futuro, dimenticando la Provvidenza, e quello di esau- 
rire il proprio stile nella propria stagione letteraria, facendo di se stesso 
una moda, rischi da cui può salvarsi ricorrendo all’eterno e a Dio e dando 
alla propria fatica un senso che la trascende. 


Bice ScoLarI ha parlato, al termine della laboriosa giornata del con- 
vegno, su < Il divino nel teatro contemporaneo >». Nella sua interessante 
relazione, ella ha innanzi tutto distinto il teatro religioso da quello pseu- 
do-religioso che si accontenta di un generico umanitarismo e di sottili di- 
squisizioni sul senso della colpa. Analizzando alcuni drammi di Betti, 
Bacchelli, Fabbri, Eliot, De Montherlant e considerandone i temi essen- 
ziali, la colpa, la redenzione, il libero arbitrio, la grazia, l’interpretazione 
soggettiva del divino e quella ufficiale dell’autorità cattolica, l’autrice ha 
concluso la sua relazione con una affermazione di ottimismo. I tempi sono 
maturi, ella ha detto, per un teatro intellettualmente impegnato sui più 
alti problemi dello spirito. 


La mattina dell’11 settembre a Villa Olmo, i lavori del convegno si 
sono conclusi con una relazione di Giorgio LA PIRA, sul tema «Verso il 
divino ». Egli ha affermato che il problema della crisi contemporanea è 
l'impegno personale delle proprie credenze, il riconoscimento della vera 
finalità dell’uomo, la risposta personale data dagli individui e dai popoli 
alle domande oggi imprescindibili sull’orientamento della storia. 

Essendo tutta la storia imperniata sulla fedeltà od infedeltà al primo 
comandamento, il riconoscimento dell’autorità divina e la sottomissione 
ad essa debbono essere il segno distintivo delle nazioni cristiane. L’ora- 
tore ha quindi invitato tali nazioni ad un esame di coscienza per stabilire 
se esse abbiano oggi veramente il coraggio di tale riconoscimento e di 
tale sottomissione e ad un ritorno alla preghiera. che è la forma più di- 
retta e confidente di colloquio con Dio. 


Oltre a Giorgio La Pira, hanno parlato in mattinata il sindaco di 
Como, il Dott. Padellaro, Don Paolo Ratti, il prof. Marcazzan. 

Fervide discussioni hanno seguito ogni relazione del convegno, dimo- 
strando l’impegno vivo dei partecipanti ai lavori del congresso. 

Pausa piacevole a tali lavori è stata la visita ai luoghi manzoniani 
nei dintorni di Lecco (quasi un pellegrinaggio nelle località consacrate 
all’immortalità dal più grande degli scrittori cattolici) e agli stabilimenti 
della Moto Guzzi. 
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La fervida attività di queste giornate sul lago di Como è stata una 
promessa ed un impegno da parte di tutti i congressisti a scoprire sem- 
pre più profondamente il divino non solo nell’ambito delle discussioni 
svolte, ma anche e sopratutto nella loro opera quotidiana. 


VERA PASSERI PIGNONI 


I PROBLEMI DELL'UOMO NEL MONDO CONTEMPORANEO 


Una Settimana scientifico-filosofica a Pescara 


Alla presenza di S. E. Benedetto Falcucci Vescovo di Pescara, di 
S. E. Antonio Iannucci Amministratore Apostolico, del Prefetto e del Sin- 
daco di Pescara, di Autorità e di un numeroso assiduo stuolo di profes- 
sionisti, a cura del Centro Italiano Studi Scientifici Filosofici e Teologici, 
gal 23 al 30 Ottobre nell'ampia Sala del Palazzo Soggiorno dell’Ente 
Turismo di Pescara, è stata tenuta una importante Settimana di studio 
su «I problemi dell’uomo nel mondo contemporaneo ». 

Diamo un sunto delle relazioni. 

Il Prof. Uco TroporI dell’Università di Firenze ha iniziato la Setti- 
mana di studio sviluppando il tema « L’unità psico-fisica nell'uomo ». 

Dopo aver premesso che una presa di posizione sulla natura dell’uo- 
mo è sempre un problema di scelta tra i più fondamentali e i più ardui, 
specialmente nel nostre tempo, data la massa enorme di dati conquistati 
dalle scienze biologiche, e dopo aver esposto brevemente i principali modi 
di concepire i rapporti tra anima e corpo, come il modo materialista, che 
racchiude l’attività dell'anima o della psiche nell’ambito dell’attività psi- 
cologica, quello spiritualista, che seguendo Cartesio concepisce l’anima 
come una sostanza in sè completa ed indipendente, soltanto accidental- 
mente unita al corpo, e il modo aristotelico-tomistico, in cui l’anima viene 
concepita come forma del corpo, anzi come unica forma, il relatore porta 
il suo contributo, da un punto di vista fenomenologico, avvalorando così 
piuttosto la portata di quest’ultima concezione. 

Il Prof. Teodori si sofferma ad illustrare con molti fatti e dati scien- 
tifici (di cui parecchi fan parte della sua personale ricerca), senza estre- 
mismi di posizione ma nel loro equilibrato significato e valore: 1) le cor- 
relazioni tra tipo morfologico e personalità, 2) l’ereditarietà fisica e psi- 
chica dei gemelli dizigoti e monozigoti, 3) le correlazioni tra ormoni e 
psiche, 4) le conseguenze psichiche di malattie dell'organismo e le riper- 
cussioni sull'organismo di turbamenti psichici. 

Questi dati scientifici portano ad una concezione filosofica dell’uomo 
più vicina a quella di San Tommaso che alle altre, sfociano cioè in una 
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rivalutazione della concezione unitaria psicofisica dell’uomo, in cui si ri- 
vela la necessità della vita biologica per la vita psichica, senza che que- 
sta diventi una funzione di quella, rivendicando anzi alla vita psichica 
una attività propria, superiore e spirituale, che non può essere spiegata 
da quella biologica. 


Nella seconda giornata ha parlato il Prof. BeNEDETTO D'AMORE O. P. 
sul tema « Psicologia, psicanalisi e morale ». L’oratore ha iniziato rile- 
vando l’importanza grandissima che nella filosofia e nella scienza ha 
avuto lo studio dell’uomo in tutti i tempi, e in special modo nel nostro. 

Attraverso un approfondito esame della psicologia filosofica, della 
psicologia sperimentale, della psicanalisi e della morale il Prof. D'Amore 
trova in queste moderne discipline umane una notevole se pur parziale 
convergenza di motivi validi e rivalutare l’uomo nella sua integrità e 
unità, come era concepito dalla filosofia classica, che nello studio della co- 
stituzione dell’uomo e della sua responsabilità morale teneva conto non 
soltanto dell’indagine filosofica dei trattati « De anima» ma anche dei 
« Parva naturalia », delle scienze biologiche, delle scienze cioè che in ter- 
mini moderni vengono chiamate psico-fisica e psico-fisiologia e psicolo- 
gia sperimentale. 

La psicologia filosofica — ha affermato l'oratore — che è riflessione 
sull'uomo integrale, sulla persona umana composta di spirito e di corpo 
e che pur nella manifestazione del limite con i suoi infiniti bisogni, cor- 
porali e spirituali, considera anche i valori positivi e trascendenti dell’uo- 
mo (come appare da fenomenologiche descrizioni di molti filosofi con- 
temporanei) non è lontana dalle conclusioni a cui giunge la più aggior- 
nata psicologia sperimentale. 

La psicologia sperimentale, partita dal dualismo cartesiano che. po- 
neva l’anima e il corpo come due sostanze complete e perfette, e costi- 
tuitasi psicologia deterministica, materialistica, fisiologica in un primo mo- 
mento (si pensi alla teoria associazionistica di Wundt e alle correlazioni 
dei fenomeni fisiologici e psicologici), si è sviluppata in psicologia di- 
namica, funzionale e, attraverso la teoria della forma, è arrivata alla con- 
siderazione della figura, del ritmo, del movimento, della personalità, cioè 
di un tutto psichico-fisico, in cui si nota l’unità, l’integralità e la 
continuità. 

Una giusta critica al metodo soggettivo o di coscienza, al metodo cioè 
che con l’osservazione interna o introspezione dai primi psicologi veniva 
ritenuto come unico valevole nello studio dei fatti psichici, mentre dopo 
si è mostrato insufficiente, ha portato alla valutazione del metodo com- 
portamentistico e allo studio del vasto mondo delle azioni dei bambini, 
degli animali, dei primitivi, delle malattie psichiche, degli atti spontanei 
e inconsci, dei sogni, atti non riducibili a fatti di coscienza o stati di per- 
fetta consapevolezza, nè a funzioni puramente fisiologiche. Atti però che 
aprono il vasto campo della psiîcanalisi. 

Dopo un’esposizione storica e dottrinale della psicanalisi nel suo e- 
lemento comune e nelle sue variazioni e nei suoi principali sostenitori, 
quali Freud, Jung, Adler e loro seguaci, il relatore si sofferma ad illu- 
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strare la considerazione ed estensione dell'inconscio nella dottrina di San 
Tommaso e alla possibilità di una parziale giustificazione di alcune affier- 
mazioni psicanalitiche. 

Dalla considerazione dell’uomo nella sua totalità, nelle sue facoltà su- 
periori della ragione e della volontà, sorge il problema morale. 

Un’analisi approfondita dell'atto umano e un’analisi della norma di 
moralità, che sorge dalla ragione naturale, dimostrano la possibilità e la 
necessità di passaggio dall’aspetto psicologico all’aspetto morale. Un ap- 
profondimento del concetto dell'amore nella concezione fisica o greco- 
tomistica, in opposizione alla concezione estatica, nel senso ci una fon- 
data ed esclusiva legittimità dell'amore di se stessi, nei suoi propri beni 
e supremi ideali, porterebbe ad avvalorare in parte alcune sane parti- 
colari istanze della stessa psicanalisi, che ha mosso le acque più oscure 
e torbide dell’agire umano. 


Il Prof. ARMANDO RicoBELLO dell’Università di Padova ha trattato il 
tema « Automatismo, automazione e problemi umani nel mondo del 
lavoro ». 

Dopo aver notato la difficoltà che noi incontriamo, con le nostre abi- 
tudini mentali e con la tradizione culturale in cui ci siamo formati, ad 
orientarci nelle tematiche che il progresso scientifico e tecnico offrono 
davanti a noi, e la necessità di superare, dopo un periodo di disorienta- 
mento, questa difficoltà (a similitudine del periodo del rinascimento), il 
relatore espone i presupposti teorici che stanno alla base di queste nuove 
tematiche. 

L’automatismo, atteggiamento per cui il comportamento umano ob- 
bedisce ad un rigoroso tecnicismo, per l’azione pratica si configura come 
determinismo contrapposto a libertà, per l’atteggiamento conoscitivo si 
presenta come primato della tecnica del pensare nei confronti della vita 
dello spirito. Si hanno così conquiste notevoli nel mondo moderno nel 
campo tecnico e nella organizzazione scientifica della società, e notevoli 
svantaggi nella impostazione e soluzione dei grandi problemi dell’uma- 
nità e nella stessa concezione di civiltà, ridotta a dominio delle forze del+ 
la natura e dell’egoismo dell’uomo. 

L’automazione porta alla semplificazione del lavoro umano e trasfor- 
ma radicalmente la posizione dell’uomo lavoratore nel quadro della so- 
cietà. Per cui nuovi aspetti del problema, come: 1) l'ulteriore potenzia- 
mento dell’umanesimo della tecnica e delle suggestioni psicologiche di- 
nanzi alla perfezione della macchina, 2) la radicale trasformazione delle 
classi sociali, 3) il problema del tempo libero, ecc. 

I problemi umani del lavoro, suscitati dalle enormi possibilità aperte 
dall’automazione, possono aprirsi alla possibilità di un arricchimento o 
di un impoverimento spirituale dell’uomo. 

Di qui la necessità di un enorme impegno educativo da parte dello 
Stato, dei sindacati e di chi si dedica a questi problemi. 

Dopo l'esposizione del pensiero di Mounier e di Herard a riguardo, 
il Prof. Rigobello conclude affermando l’opportunità di accettare le con- 
seguenze scientifiche e tecniche della nuova metodologia e le conseguenze 
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sociali dell'automazione, inserendole però in un’ampia visione dei valori 
spirituali e in un ampio programma educativo. 


Il Prof. FAuSsTo BonGIOANNI dell’Università di Torino ha sviluppato 
il tema « L'uomo e gli uomini ». 

Ha esorcito con l’analisi dei nomi « uomo » e « umanità », nomi che 
possono essere considerati nella loro astrazione, come categoria, nel qual 
caso l’analisi o la spiegazione è più semplice e più facile, e nella loro 
realtà esistenziale, cioè come singoli uomini, di cui ognuno ha un cuore 
e un destino, ha proprio carattere e propri affetti. 

Sul piano degli affetti l’uomo esclude la solitudine e la persona uma- 
na si manifesta come relazione. Da cui prende origine tutto il problema 
attuale delle relazioni umane. 

Il relatore sviluppa indi il suo argomento secondo l’indirizzo di un 
completo personalismo, giustificato dalla dottrina della « disponibilità » 
di Marcel. 

L’oratore ha indicato nei più frequenti caratteri del costume, e negli 
eventi della vita individuale e sociale, tipici del nostro tempo, le. occa- 
sioni d’una « disponibilità » e d’una « integrazione impersonale », che ven- 
gono fraintese, frustrate, deviate a cagione di atteggiamenti di mera imi- 
tazione istintiva e di indulgenza alle lusinghe di una sempre più tecni- 
cizzata « massificazione » psicologica ed etica. i 

Fra le cause di codesto fenomeno.il Prof. Bongioanni ha segnalato lo 
scientismo positivista, risorto nella società d’oggi sotto i più diversi a- 
‘spetti, e l’eccessiva predilezione per l’attività e la produzione a scapito 
della conoscenza e della vita interiore. 


In sostituzione del Prof. Pietro Prini, indisposto, il Prof. BENEDETTO 
D'Amore O. P. ha tenuto la quinta relazione su « L'uomo nell’esistenzia- 
lismo », dando un ampio panorama di questa nuova corrente filosofica. 

Anzitutto una rapida esposizione delle circostanze da cui è nato e 
si è sviluppato l’esistenzialismo e dei motivi costitutivi di esso, come rea- 
zione al razionalismo di Cartesio e di Kant e all’idealismo di Hegel, al 
pensiero assoluto che pretendeva il dominio totale della realtà e della 
verità, e come ricerca negli elementi emotivi, irrazionali, infrarazionali, 
con metodo fenomenologico, d’una via di accesso ad una più reale e 
concreta filosofia. 

Un esistenzialismo di tipo religioso, teologico, fideistico, è spiegato da 
Kierkegaard con ‘gli eventi principali della sua vita, (la confessione di 
un peccato giovanile del padre e la sua decisione alla solitudine) e con 
le sue caratteristiche tesi del peccato originale, dell’incarnazione, della 
fede, dell’opzione per Dio e rinuncia del finito, della valorizzazione del 
singolo di fronte alla socialità. 

Fideismo acuito da C. Barth, per cui le stesse parole umane acqui- 
stano un significato mediante il linguaggio teologico che, a sua volta, 
ha valore solo nella fede e attraverso la fede: così Dio resta totalmente 
estraneo all'uomo, è cioè l’assolutamente altro, lo sconosciuto con cui 
l’uomo nessun tentativo di avvicinamento e di penetrazione può avere. 
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Jaspers aggiunge al fideismo lo scetticismo. Il nocciuolo della visione 
del mondo è la fede, la quale è condizionata dal dubbio e dall’incredulità, 
e questa, a sua volta, dalla fede: senza questa molla interna, fatta di dub- 
bio e di incredulità, la fede non vive. E le stesse sfere in cui si articola 
l’uomo per orientarsi nel mondo (la scienza, la morale, la religione, l’arte, 
l'economia, la politica, la stessa filosofia razionale, ecc.) non manifestano 
altro che conflitti di fede, e la filosofia non sarebbe altro che l’espres- 
sione dell’incondizionato di una fede. 

Un esistenzialismo di tipo metafisico, oltre che dalle conclusioni di 
Jaspers, è dato dalla posizione di Martino Heidegger che vuole arrivare 
alla scoperta dell’essere attraverso un’analisi dell'uomo nei suoi rapporti 
con il mondo delle cose, a cui egli stesso dà un’intelligibilità per l’usabi- 
lità che loro imprime, e nei suoi rapporti con gli altri uomini, con cui 
sperimenta tutta la banalità di un’esistenza inautentica e anonima, per 
giungere infine con il concetto d’angoscia alla rivelazione del nulla e 
indi dell’essere, e con la visione dell’ultima possibilità, della morte, alla 
concezione di una esistenza autentica. 

Un esistenzialismo più concreto e letterario ci è dato dai francesi, in 
particolar modo da Sartre e da Marcel, che portano agli estremi le pre- 
messe esistenzialistiche, l’uno nel senso del rifiuto di qualsiasi significato 
e valore di esse per l’uomo e indi con l’affermazione di un esistenzialismo 
doppio, ambiguo, contraddittorio, insignificante, come sarebbe anche la na- 
tura umana, negatore perciò di Dio e di ogni virtù e valore positivo uma- 
no, l’altro nel senso del recupero e della valorizzazione dell’affermazione 
teistica e cei valori e delle virtù dell’uomo, come, per esempio, della fi- 
ducia, della speranza, dell'amore. 

Cosa che vien dimostrata per l’uno e per l’altro attraverso l'esame 
delle tre categorie dell’essere: della trascendenza, della esistenza e della 
coesistenza. 

Alla esposizione panoramica dell’esistenzialismo il relatore appone in- 
fine un giudizio critico su quanto di esso si può accettare e su quanto 
invece si deve condannare. 


Il Prof. VINcENZO PALMIERI dell’Università di Napoli ha chiuso la Set- 
timana parlando sul tema «Fattori biologici e ambientali nella genesi 
della personalità criminale ». 

L’oratore ha esordito affermando che l'aumento quantitativo e l’ag- 
gravamento qualitativo della criminalità, denunziato quasi unanimamente 
dall’amministrazione della giustizia come appare dai rapporti dei Procu- 
ratori di Corte ci Appello, ripropone in termini di scottante attualità il 
problema della profilassi criminale. 

La profilassi presuppone la conoscenza dell'agente morboso e, nel 
caso, delle cause della criminalità, della criminogenesi, in merito alla 
quale da tempo vanno polemizzando le teorie antropologiche e quelle me- 
sologiche. L’una, che nell’attività dell'organismo vede l’unico elemento 
costitutivo della persona, e l’altra, che condiziona la ‘persona al fattore 
ambientale, a loro volta si presentano sotto aspetti diversi: così la tesi 
morfologica, la psichiatrica, la costituzionalistica, la psicoanalitica pos- 
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sono considerarsi come aspetti particolari del tronco « antropologico », e 
la tesi mesologica si esprime anch’essa sotto forme diverse, che pongono 
di volta in volta l'accento sulla indigenza, l’analfabetismo, il progresso 
tecnico, la congiuntura politica o sociale, ecc., che spiegano soltanto in 
parte ma non in tutto il fenomeno della criminalità, come appare evi- 
dentemente dai crimini e dai vizi dei paesi più ricchi e delle persone 
dell’alta società. 

Contro quanti negano la possibilità di una terapia della criminalità 
e accettano come rimedio soltanto la difesa passiva, il mettere cioè il 
delinquente fuori della società in stato da non nuocere, il relatore di- 
fende la possibilità di una efficace terapia, pur accettando tutto ciò che 
costituisce il patrimonio organico e quello ambientale, senza però esau- 
rire in esso la vita e la personalità umana. 

Passando all’analisi dei vari elementi il Prof. Palmieri distingue an- 
zitutto tra temperamento, carattere e personalità. 

Del temperamento indica i costituenti anatomici nel dualismo dello 
ortosimpatico e del parasimpatico, con le costellazioni ormoniche a cia- 
scuno di questi sistemi aderenti. Per il carattere va scrutato il cervello 
interno o viscerale dove le reazioni istintive e vegetative si organizzano 
in stati emozionali e tendenze affettive. 

La personalità è un’integrazione sociale del carattere e quindi dà e 
riceve dall'ambiente. La personalità non può considerarsi avulsa dall’am- 
biente che tende a dominarla, come si vede nella nostra epoca, dal ten- 
tativo degli uomini di fare tutto in serie, come vien dimostrato anche 
dall’influsso dello stesso ambiente metereologico o ambientale. 

La personalità è consapevolezza dell’io corporeo e della socialità, con- 
sapevolezza che richiede perciò qualcosa di superiore all’organismo e al- 
l’ambiente, cioè un’anima spirituale con propria attività e responsabilità. 

L'uomo, pur risentendo in ogni sua azione del proprio temperamento 
e carattere e del proprio ambiente, non è, come una palla di biliardo, ri- 
sultanza soltanto di questi motivi, interni ed esterni, ma ha possibilità 
di scelta, libertà, autodecisione, responsabilità dei suoi atti. 


S. E. il Vescovo Mons. ANTONIO IANNUCCI, che con particolare inte- 
resse ha seguito tutti i lavori della Settimana di studio, ha avuto lodevoli 
parole di chiusura per l’opportuna iniziativa, ed ha fortemente sottolinea- 
to il fatto che uomini di pura scienza e profondi filosofi nelle loro con- 
clusioni non sono contrari ai principi che la fede cristiana e la sana teo- 
logia hanno sulla natura dell’uomo, sulle facoltà superiori, sulle attività 
di queste, sulla libertà e responsabilità e sui rapporti dell’uomo con il 
suo Creatore. 


BENEDETTO D'AMORE 0.P. 


REESE AN n I 


Kant, Critica della Ragion Pura, a cura di Gustavo Bontadini, Ed. La 
Scuola, Brescia, 1958, pag. 129. 


E’ il commento all’opera classica della filosofia moderna, destinato 
alle scuole liceali e magistrali. Si tratta di passi scelti, i più importanti e 
salienti, tradotti in una forma molto chiara. 

Sappiamo che nel frastuono dell’antimetafisicismo contemporaneo, il 
Prof. Bontadini, Ordinario di Filosofia Teoretica all’Università Cattolica, 
è uno dei più strenui sostenitori della metafisica classica, non con una 
posizione aprioristica difensiva, ma nel senso della rivalutazione della sua 
efficienza e saldezza interna. 

Nei suoi numerosi saggi sul pensiero moderno — ci limitiamo a citare 
il volume Indagini di struttura sul gnoseologismo moderno (Brescia 1952) 
— il Prof. Bontadini non procede a schemi predeterminati, ma la sua ana- 
lisi teoretica si sviluppa scendendo nel fondo per mettere in luce le com- 
ponenti e lo svolgersi continuo ed unitario del pensiero occidentale: « La 
storia della filosofia ha verso la filosofia soprattutto il compito di riscat- 
tarla da tali storicizzazioni ». Per il Bontadini ciò che contraddistingue il 
pensiero moderno nei confronti della metafisica classica è la forte tinta 
gnoseologistica, ossia quella metodologia filosofica instaurata ca Cartesio 
che porta inevitabilmente alla concezione dualistica del reale. Infatti egli 
definisce il Discorso del Metodo «il manifesto » della filosofia moderna, 
proprio perchè parte dall'’immaginazione che ci sia da una parte l’essere 
e dall’altra il pensiero, come due sfere o due ordini a sé. Tale imposta- 
zione comporta la teoria del presupposto in quanto l’essere è concepito 
«al di fuori» del pensiero (« questa fortunata o disgraziata espressione 
che avrà poi due secoli di vicissitudini gnoseologistiche »). 

Se il Discorso del Metodo rappresenta il manifesto, sempre in base 
al principio unitario e continuativo del pensiero, la Critica della Ragion 
Pura segna « l’esplosione » del gnoseologismo moderno: « Nei filosofi pre- 
cedenti a Kant, abbiamo indagato la presenza di questo presupposto, per- 
seguendolo attraverso i suoi sintomi e la sua azione determinante. In 
questo senso anche la prima parte della filosofia moderna appartiene al 
gnoseologismo. Questo gnoseologismo prekantiano, è però, volendo usare 
l’espressione hegheliana, semplicemente in sè; mentre in Kant il gnoseo- 
logismo stesso diviene in sè e per sè ossia esplicito e, in verità, traspa- 
rente » (Indagini di struttura sul gnoseologismo moderno, p. 147). 

In Kant c’è il completamento del Leibniz, la continuazione della pro- 
blematica cartesiana, il superamento dello scetticismo humiano, il tra- 


vaglio mentale delle nuove impostazioni o problemi proposti dalla nuova 
scienza della natura alla filosofia. 
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Ma come in tutte le sue opere, neanche in questa il Prof. Bontadini 
trascura i richiami con la metafisica classica. 

In Kant noi abbiamo la pretesa sistematicistica che si presenta come 
sistema chiuso e definitivo, mentre la metafisica classica (che Kant cono- 
sceva molto impefettamente!) è immune da tale pretesa, in quanto si 
accontenta di proporre determinate inferenze, senza preoccuparsi di quello 
che avvenga intorno nel sapere umano. 

In Kant l’esperienza sensibile è recettività, passività di fronte agli 
oggetti esterni, innestandosi così con l'impostazione moderna che fa del- 
l'oggetto un presupposto all’esperienza stessa. Tale presupposto naturali- 
stico centralizza la filosofia kantiana, strutturandola dualisticamente fra 
oggetto fenomeno in quanto conosciuto, e cosa in sè come trascendente 
il pensiero. « Senza il riferimento al presupposto noumenico, tutta la de- 
duzione trascendentale, come deduzione della non causalità nell’ordine 
dell’esperienza, sarebbe priva di ogni fondamento. Ma ci si potrebbe chie- 
dere a sua volta su che cosa si fonda tale presupposto? Ed allora si po- 
trebbe anche rispondere che in Kant quest’ultima fondazione non c’è (la 
cosa però non è così pacifica) e che pertanto in questa carenza si può ri- 
scontrare il limite della filosofia Kantiana » (p. 110-111). 


Con una frase tipicamente bontadiniana possiamo dire che la funzione 
del noumeno nella Critica non è un « caput mortuum >» ma al contrario la 
Critica della Ragion Pura fa perno su di esso. In questo il Bontadini si 
oppone all’interpretazione heideggeriana di Kant, secondo la quale è la 
temporalità la condizione dell'esperienza e ne delimita il valore nel mon- 
do sensibile. Perciò la ricerca a cui tende la Critica, nell’interpretazione 
bontadiniana, è il fondumento dei giudizi sinteticì a priori: « di codesto es- 
sere insieme di elementi eterogenei ». Il fondamento dei giudizi analitici 
è l’identità di soggetto e predicato. Il fondamento dei giudizi sintetici a 
posteriori è l’esperienza stessa. Ma il fondamento dei giudizi sintetici a 
priori manca di ogni sussidio, non è fondato. Per spiegare la necessità 
ed universalità di tali giudizi Kant ricorre all’unità oggettiva della co- 
scienza, per cui: « il soggetto diventa il vicario, il succedaneo dell’oggetto, 
ossia s’incarica di conferire all’esperienza quell’unità (per cui si costitui- 
sce natura) che l’oggetto, come tale, possiede di diritto originario, ossia 
per sua natura! ma che noi uomini..... non possiamo conseguire che attra- 
verso un’unificazione del molteplice... (p. 111, paragrafo 18. Per il Bon- 
tadini questo paragrafo, con il precedente 17, rappresenta il caposaldo 
della gnoseologia kantiana). 

Nella metafisica classica, invece, l’esperienza è in senso di presenza 
e si struttura su un’unità originaria, dal Bontadini definita « unità dell’e- 
sperienza ». In tale visuale l’immediato è già mediato, in quanto il prius è 
sempre dell’orizzonte metafisico, che abbraccia l’essere. Solo partendo da 
tale unità originaria si riesce ad evitare l'impostazione gnoseologistica con 
il relativo insormontabile dualismo iniziale di essere \e pensiero, soggetto 
ed oggetto. Merito dell’idealismo è il superamento di questa dialettica 
che per tanto tempo aveva travagliato il pensiero occidentale, preparando 
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così il terreno per la ricomparsa dell’essere, sintomo dell’esigenza me- 
tafisica. 


Ignazio Narciso, O. P. 


Michele Federico Sciacca - L’interiorità oggettiva, Marzorati ed. Milano 
1958 - pp. 120. 


Questo volumetto si presenta per la prima volta in edizione italiana, 
dopo esser già comparso in francese e in spagnolo ed è il primo delle 
Opere Complete dell’A., facendo parte del gruppo che ha come titolo 
comune: « La filosofia dell’integralità ». 

Nell’Introduzione l’A. definisce il suo senso storico che deve esser 
distinto dallo storicismo. Tale posizione è logicamente derivata dalla sua 
concezione filosofica. Infatti nè si può accettare l’eterno « farsi» dello 
storicismo, nè che « ad un certo momento, la verità sia stata o possa es- 
sere tutta scoperta senza possibilità di progresso » (p. 17). Parlare di fi- 
losofia perenne rinchiude lo spirito entro verità finite, mentre « vi è una 
verità prima di cui la mente partecipa, ma che la mente trascende » (p. 18). 

L’analisi del concetto di verità dimostra la sua oggettività, la sua 
trascendenza al pensiero. E’ evidente che tale posizione è polemica con 
il pensiero moderno che l’A. vede brevemente nelle successive tappe 
dissolventi, con le quali, appunto per il loro nihilismo conclusivo viene 
dimostrato « che è impossibile fondare una verità assoluta sul pensiero 
umano e ad esso immanente » (p. 24). 

« Lo stesso principio di spirito implica un elemento incompatibile 
con una posizione immanentista » (p. 24). Infatti, continua l’A., « ogni 
atto spirituale è sintetico e integrale » (p. 30). Si pone quindi il proble- 
ma di un sapere che sia fondamento di ogni concetto e di ogni giudizio. 

Questo è l’idea dell’essere: « l'essere come idea è l’oggetto primo del- 
l'intelligenza e costituisce il sapere intuitivo, fondamento di ogni conoscere 
razionale, di ogni volere morale e di ogni sentire (estetica) » (p. 32). 

Scoperto il principio di verità, si pone il problema del supremo prin- 
cipio dell’intelligibilità ». Quel principio è l’essere, oggetto dell’intelli- 
genza, e, come tale, Idea o verità » (p. 33). Esso trascende quindi ogni 
pensiero pensato e dà nome a questo che è idealismo sì, ma oggettivo. 

L’Idea è storicamente inadeguabile perciò l’intelligenza è sempre spin- 
ta all’intuizione dell’essere in sè. « Il problema dell’esistenza di Dio, estra- 
neo ed estrinseco alla ragione nella sua pura discorsività, è intimo e in- 
trinseco all’intelligenza, in quanto, data l’intelligenza, è contraddittorio 
negare Dio; e, solo attraverso l’intelligenza, si fa intrinseco anche alla 
ragione che, dalla presenza della verità, argomenta l’esistenza di Dio » 
(p, 39). 

E’ chiaro da quanto citato che, per l’A., « nel problema dell’origine, 
del senso e della profondità dell’Idea è per noi il problema critico della 
filosofia, dal cui approfondimento è possibile ricostruire criticamente la 
sola metafisica valida, quella della verità » (p. 41). 
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Perciò l’intelligenza è al di sopra della discorsività della ragione. 
Pur accettando la posizione critica odierna che ha come punto di par- 
tenza il problema delle strutture, si trova che esso porta implicito quello 
metafisico della loro genesi, nel quale si vede la « profondità dell’uomo ». 

Mentre il razionalismo pone la ragione come misura della verità, 
l’empirismo approfondisce l’esperienza, e l’uno e l’altra sono caduti nel 
finito. L’immanentismo è contragdittorio; è la «dialettica di un infinito 
condannato alla finitezza invincibile » (p. 60). Ma in Italia, dice l’A., c’è 
una corrente che cerca invece di fondare il problema della persona e 
quello metafisico. 

La soluzione non sl può ottenere se non con l’interiorità oggettiva: 
« l'elemento oggettivo, costitutivo dell’interiorità, come dato al soggetto e 
non da esso posto pone il problema metafisico della sua origine » (p. 64). 

L’interiorità oggettiva è dialogo con Dio e non è nè trascendentali- 
smo nè esigenzialismo. Infatti «il pensiero stesso è esperienza, ma non 
potrebbe esserlo se mancasse di un suo contenuto interno, di un oggetto 
ad esso ‘interiore, cioè di quella verità che gli è presente e lo costituisce 
sotto la forma dell’intuito originario dell’essere » (p. 66). 

L’interiorità oggettiva è principio metafisico, coscienza non dell’ap- 
parire, ma dell’essere. Riprendendo il pensiero agostiniano, l'A. prosegue 
mettendo in luce che la persona è appunto incontro di finito e di infinito. 
Perciò, per quanto, come individuo, sottomesso alla società, questa non 
può violare la sua « persona ». 

Nel III capitolo l’A. insiste sull’autonomia del pensiero filosofico da 
quello matematico-scientifico. Proprio per questo in fondo alla sua ri- 
cerca matematico-scientifica Kant non potè trovare la metafisica. Egli 
«accettò ’ dogmaticamente ’, ripeto, che la metafisica non potesse essere 
scienza se non alla maniera della matematica e della fisica, perchè iden- 
tificò il conoscere umano con quello matematico-fisico » (p. 77). 

«Ma è proprio l’opposto: è possibile una metafisica appunto perchè 
essa è irrudicibile alla scienza » (p. 79). Quindi la metafisica non è stata 
toccata dalla critica kantiana. 

Il pensiero è esperienza e deve perciò avere un oggetto primo di cui 
ha intuito originario e fondamentale. « Vi è una sintesi ontologica ante- 
riore ad ogni sintesi gnoseologica e di essa fondamento » (p. 82). 

Dell’essere non c'è dunque concetto, ma Idea. « La gnoseologia (ori- 
gine e formazione del concetto) va dunque ‘distinta dalla metafisica (ori- 
gine e profondità ontologica dell’esistente) » (p. 83). 

La verità perciò non ha sviluppo, per quanto possa essere via via 
sempre meglio scoperta. Così anche i principi logici si intuiscono e non 
si dimostrano. 

Nel cap. IV l’A. tratta dell’autocoscienza: :la coscienza di sentire non 
è un mero sentire, perciò non è una potenza, ma « un’attualità che si ar- 
ricchisce » (p. 95). 

Autocoscienza è aver coscienza di essere e volersi come tali. « Dun- 
que le cose non producono l’autocoscienza, la specificano » (p. 97). Però 
« l’interiorità oggettiva è attuale nell’autocoscienza, ma tale attualità che 
l’accompagna sempre, per cui è sempre da essa determinata e circoscritta, 
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non è l’attualità di tutta la sua potenzialità » (p. 101). Altrimenti o l’uo- 
mo sarebbe Dio o l’Idea sarebbe una qualsiasi altra idea. Ma il soggetto 
diviene così consapevole dei suoi limiti: coscienza dell’ autocoscienza, 
« perchè essa è atto o determinazione, non è tutta la determinazione o 
l’atto dell’interiorità oggettiva » (p. 103). 

Così la coscienza non è scienza, ma dialogo. La coscienza è sapere, 
non conoscere. « Dunque la coscienza di sè è 1” unità’ attuale della dualità 
(cum-scio) di soggetto (finito) e di oggetto (infinito), comunicazione di 
sè con sè, soliloquio che è colloquio interiore, non nel senso psicologico » 
(PALLOTDE 

Perciò l’uomo è socio anche da solo: questo colloquio soliloquio di- 
viene poi a tre, perchè rivela l'Assoluto. « L'uomo che è socius di è a se 
stesso, prima che con altri, è socius con Dio, particeps, comes, sodalis, 
egli e Dio, io e il Tu» (p. 109). 

Il problema della comunicazione è quindi molto importante e sen- 
tito vivamente nel pensiero contemporaneo. Ma questo tende a vivere nel 
tempo e a cadere nell’esaltazione, non della vita, ma della morte. Biso- 
gna vivere il tempo, dice l'A, perchè l’uomo è spirito che non può essere 
nè carcerato nè fuggitivo, ma impegnato a riscattarsi. 


Renata Gradi 


Alberto Caracciolo - L'estetica e la religione di Benedetto Croce - Ediz. 
Paideia, 1958. 


L’opera è in parte la riedizione di uno studio che, tra il 1946 e il 
1948, apparve a puntate su « 11 giornale di Metafisica » col titolo L'estetica 
di Benedetto Croce nel suo svolgimento e nei suoì limiti, integrata da un 
lungo capitolo sugli ultimi scritti crociani La modificazione che l’autore 
ha voluto apportarvi nel titolo dimostra come l’interesse del lavoro si 
estenda non solo all’estetica del Croce, ma anche alla sua visione meta- 
fisica, oscillante fra l’icealismo ed un vago immanentismo ed approdante 
ad un autentico fideismo nella religione della storia. 

Malgrado le conclusioni negative a cui, a questo proposito, l’autore 
giunge, l’opera non è polemica, ha le caratieristiche di un’intelligente 
ed acuta ricerca di incontri con quell’autentica filosofia crociana che si 
rivela, al di fuori della metafisica, nel pensiero estetico. 

Il problema estetico crociano nasce con l’indagine sull'essenza del- 
l’arte, che Croce definisce dapprima conoscenza sensuosa, prelogica, pre- 
morale, tesa ad accogliere ed abbracciare tutto il possibile, costruzione 
quindi delle spirito, conoscenza e teoresi nella sua forma aurorale. Ri- 
fiutando la concezione positivistica che degrada l’arte a fatto di natura, 
Croce afferma che l’espressione artistica non è necessitata da un acca- 
dimento e che la bellezza artistica non è un fatto esistente nella natura, 
bensì che l’arte sulla natura trionfa assumendola a suo contenuto. Crea- 
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zione dello spirito, essa non deriva la sua moralità da finalità estrinseche,, 
ma la possiede in se stessa, in quanto è una insopprimibile forma di uma- 
nità. Nella sua prima estetica, Croce concepisce tutto il reale come proie- 
zione dello spirito, ma non giustifica come tale spirito ponga il suo va- 
lore e come, essendo l’essere, sia in rapporto col dover essere. Proprio 
da tale posizione metafisica insufficiente, egli è portato all’evoluzione del 
pensiero fino a giungere ad un realismo della concezione estetica, per 
cui il sentimento dell’opera d’arte appare non proprio dell’artista, ma 
connesso alle creature da lui osservate, non produttore della visione, ma 
ad essa concomitante, in ogni caso contenuto dell’arte sia realistica sia 
soggettiva. 


Esaminando la letteratura della nuova Italia ed i suoi autori, da Verga 
a D'Annunzio, da Fogazzaro alla Serao, Croce giunge ad affermare che 
presupposto dell’arte è l’umanità, la serietà, la verità del sentimento fino 
a giungere con i Due chiarimenti alla istorica e alla estetica, La filosofia 
della pratica, Il breviario di estetica, al punto di approdo del suo pen- 
siero, all’estetica della intuizione pura, che gli appare il consapevole su- 
peramento degli atteggiamenti fondamentali del pensiero estetico, da quel- 
lo empiristico a quello praticistico, da quello intellettualistico a quello 
agnostico. L’arte come intuizione pura è riproCuzione di realtà natura- 
listica o storica, le cui immagini sono unificate dallo spirito. L’intuizione 
è arte quando è animata dal principio vitale del sentimento. Nella vita 
dello spirito l’arte rappresenta la prima presa di possesso della realtà, 
il primo orientamento che, dal tumulto della vita, introduce nel mondo e 
nella storia. Il sentimento è infatti un momento pratico dello spirito, la 
risposta volitiva dell’individuo al tutto. E l’individuo è per Croce la si- 
tuazione storica dello spirito universale in ogni istante del tempo. 

A questo proposito, l’autore osserva come questa interpretazione of- 
fra grandi difficoltà, in quanto l’arte non può poggiarsi su un rigoroso 
immanentismo, dal momento che ie immagini fantastiche presuppongono 
quelle reali da cui il sentimento si origina. 

Del resto, Croce non si è soffermato troppo nella sua filosofia sui pro- 
blemi metafisici e non si è preoccupato di chiarire come lo spirito possa 
realizzarsi avendo realtà non nel tutto, ma in un frammento che non può 
riassorbire in sè il tutto. 

Concependo la filosofia come delucidazione delle forme dello spirito, 
egli presuppone che tutta la realtà sia produzione e incarnazione dello 
spirito, cioè assume come risolto il. problema che è l’essenza e il prin- 
cipio della filosofia. Non ponendosi il problema del fine da assegnare alla 
vita umana, egli ne vede lo scopo nella creazione di opere di bellezza e 
di azioni di utilità pratica, alla luce di un teologismo immanentistico che, 
escludendo Dio e la vita ultraterrena, non lascia sussistere che l’atto che 
non è possibile trascendere e lo sconfortante, insolubile mistero di un 
mondo la cui unica realtà è l’atto di coscienza lasciato sempre nei limiti 
di un atto individuale. 

L’arte è sì il regno dove si attinge l’infinito, ma tale infinito per 
Croce non è trascendente, ma immanente nel finito. Approfondendo il 
carattere teoretico dell’arte, Croce la vede come un’intuizione cosmica, 
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una specie di metafisica intuitiva, che non può pensare il frammento, se 
non assumendolo nell’universale. Nello scritto L’arte come creazione e la 
creazione come fare, egli chiarisce come la conoscenza sia l’instaurazione di 
una realtà, una creazione da non confondersi col fare pratico, un fare 
teoretico. Da ciò deriva che l’arte non riproduce, ma crea sempre nuove 
situazioni spirituali. 

Se prima Croce aveva inteso che l’arte avesse la sua forsa trasfigu- 
rante nel sentimento soggettivizzante, ora egli pensa che l’abbia in una 
particolare virtù, che introduce in un mondo nuovo, presupponente quello 
del sentimento reale, ma irrapportabile a quello. L’arte allora è suprema 
verità e suprema illusione, raccoglie tutta la realtà e la supera. Ponen- 
dola come espressione dell'eterno e dello storico, Croce si imbatte nel 
problema della legge che regola la vita, ma si limita più a porlo che a 
risolverlo, confermando il carattere fideistico del suo immanentismo. L’au- 
tore insiste sul dirinteresse metafisico di Croce, accentuato dal vigoroso 
interesse per le vicende umane, in cui egli esaurisce i limiti della vita 
e del suo pensiero. 

Esaminando gli ultimi scritti crociani, quelli dal ’43 al ’47, l’autore 
pone in rilievo come l'impegno polemico del Croce contro le varie cor- 
renti europee, dal decadentismo all’esistenzialismo, dal confessionalismo 
religioso al comunismo, abbia finito col prevalere sull’impegno teoretico. 
Tuttavia, Croce ribadisce in essi 11 concetto del male come rifiuto del- 
l'impegno, come categoria del vitale che lotta contro la libertà. Al con- 
cetto hegeliano del progresso necessario, egli sostituisce la fede nella 
buona volontà dello spirito ed accenna ad una prospettiva teologica o- 
scillante fra quella cristiana e quella bruniana ed in cui permane un’iden- 
tità fra umano e divino che porta a fare Dio responsabile del bene e del 
male. Nelle ultime parole del Croce però, si avverte il desiderio di un 
superamento di tale identità, nell’anelito ad un Dio, ispiratore e conso- 
latore come quello cristiano. 

Limpida esposizione critica del pensiero crociano, quest'opera, per cui 
lo stesso Croce ebbe a dire parole di grande elogio, contribuisce al suo 
approfondimento critico, cogliendone le manchevolezze, ma rilevandone 
tutta la genialità e l’umanità. 


Vera Passeri Pignoni 


Alain Guy - Les philosophes espagnols d’hier et d’aujourd’hui - Privat - 
Toulouse 1956, 2 vol. 


Esiste una filosofia spagnuola? Ecco una domanda capace di suscitare 
polemiche e riserve, ma anche di mettere a nudo una lacuna nella cultura 
filosofica di molti. E’ un torto che si commette frequentemente, quello 
di disinteressarsi del pensiero filosofico spagnuolo, quasi che esso non fosse 
una testimonianza umana degna di essere presa in considerazione, quasi 
che esso non si inserisse come elemento positivo e significativo nel pen- 
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siero europeo. Conseguenza di questo disinteressamento e causa del suo 
perdurare è la mancanza di studi di carattere generale capaci di intro- 
durre con efficacia e sicurezza nello spirito e nel clima del pensiero spa- 
gnuolo. Per tal motivo è da considerarsi come un’opera di estrema uti- 
lità quella che il Prof. Alain Guy dell’Università di Tolosa ha pubblicato 
qualche anno fa, delineando in maniera magistrale e rapida le epoche e 
le figure di quel pensiero. 

In realtà, sia in Italia che in Francia si era già cominciato da diversi 
anni a guardare con un certo interesse verso la Spagna dei pensatori, e 
pregevoli studi su aspetti particolari o su singoli esponenti della filosofia 
spagnola non erano mancati. L’Italia, poi, in questi ultimi tempi è en- 
trata in contatti ancora più diretti con la Spagna mediante la collabora- 
zione di italiani a riviste spagnuole e di spagnoli a riviste italiane. Tut- 
tavia un lavoro d’insieme, che sia nello stesso tempo preciso e di espo- 
sizione efficace, manca anche presso di noi, motivo per il quale sarebbe 
assai augurabile una traduzione italiana dell’opera del Prof. Guy, che nel 
secondo volume raccoglie anche un florilegio delle più belle pagine filo- 
sofiche della letteratura spagnuola. 


L’opera si raccomanda agli studiosi e agli uomini di cultura in primo 
luogo per la grande serietà con cui sono state condotte le ricerche, ma 
anche per la sua praticità, derivante sia dalla divisione della materia 
secondo periodi ben caratterizzati, per quanto cioè concerne l’ierì, secon- 
do generazioni, e per quanto concerne l’oggîì (ossia l’età che va dalla fine 
del secolo scorso ai nostri giorni), sia per il mantenimento di un mede- 
simo schema espositivo (vita, opere filosofiche, dottrina e influenza) nel- 
la illustrazione di ciascun filosofo. 

Garanzia fondamentale della serietà dell'indagine e della sicurezza 
delle informazioni è il nome stesso dell'Autore (se qualcuno poco infor- 
mato nel campo della cultura francese non conoscesse Alain Guy, po- 
trebbe restare soddisfatto della bella prefazione che Georges Bastide, de- 
cano della Facoltà di lettere di Tolosa, ha voluto donare all’opera) che, 
vivendo nella tranquilla e austera città che fu già capitale del regno 
visigoto, aveva già da molti anni mostrato di non saper resistere al fa- 
scino d’oltre Pirenei. Al fascino di quella terra povera e pur salubre, al 
fascino di quel popolo che, nel modesto ruolo cui oggi gli assegna la 
storia, conserva tutta la dignità di una grande nazione, nella consape- 
volezza che niente ancora di decisivo hanno potuto portare la tecnica 
raffinata ma dal senso ambiguo e la critica scettica e irridente dei tempi 
recenti contro i principi ai quali essa aveva sempre affidato la vita dei 
suoi più umili figli, come dei più grandi e illustri. 

Chi accede alla lettura di questo libro, sia: pure con un pò di fred- 
dezza causata dai tanto diffusi pregiudizi antispagnoli, resta gradual- 
mente affascinato da una ricchezza di motivi, da una vivacità e attua- 
lità di personaggi che egli non avrebbe mai potuto credere tanto vicini 
a sè e ai suoi problemi. Non tarda ad essere preso da quel clima di pro- 
fondo impegno intellettuale e morale che caratterizza il pensatore spa- 
gnuolo e che lo ha portato quasi sempre a una ferma accettazione della 
fede cristiana. Falsamente tale accettazione è stata intesa come segno di 
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debolezza e di ingenuità. Gli spagnuoli, invece, l’hanno sentita sempre 
come il punto d’appoggio necessario a una considerazione della proble- 
matica della vita, capace di essere nello stesso tempo sincera e consi- 
stente, quindi capace di portare a conclusioni impegnative. Senza tale 
fede, che si appoggia su di un al-di-là non coinvolto dalle condizioni 
dell’al-di-quà, una considerazione sincera della vita umana ne metterebbe 
sì in luce la precarietà, ma resterebbe essa stessa precaria e di dubbia 
consistenza. Come potrebbero da essa derivare conseguenze impegnative 
per l'atteggiamento umano di fronte al mondo? Forse uomini di altri 
paesi hanno potuto continuare a vivere in un clima spirituale di sfiducia 
verso i principi e quindi privo di un decisivo impegno nella vita e nella 
ricerca, ma l’animo spagnuolo non riesce ad adattarsi a ciò. Ecco perchè 
ella fede cristiana ha visto sempre il motivo fondamentale per intra- 
prese intellettuali, politiche, sociali, militari, esplorative. Non era forse 
in funzione di intenti apologetici che Raimondo Lullo organizzò il suo 
vastissimo sapere e si adoperò alla costruzione di una combinatoria dei 
concetti, che tanto interesse avrebbe destato nei logici e negli analisti 
dei tempi seguenti? Eppure chi direbbe che l’intento apologetico abbia 
arrecato nocumento alla sua ricchissima, originalissima e feconda vi- 
sione del mondo? Lo stesso intento ispirava l’umanesimo di Raimondo 
di Sebonda; mentre dall’approfondimento del punto di vista cristiano Fran- 
cesco de Vitoria giungeva alla determinazione dei principi di un diritto 
naturale capace di imporsi a principi e a popoli di ogni terra e di ogni 
religione. La stessa profonda ispirazione cristiana stimola, motiva e giu- 
stifica l'equilibrio e la sobrietà speculativa di un Vivès, l’acume psico- 
logico di un Pérez de Oliva, il lirismo filosofico di Luis de Leòn, le in- 
dagini di psicologia del carattere condotte da Juan Huarte, le ricerche 
d’etiologia delle passioni compiute da Miguel Sabuco, l'originale dottrina 
civica e sociale di Juan de Mariana, il ripensamento della scolastica 
operato da Suarez, la ripresa culturale di Benito Feijò e di Andrés Piquer. 
Che se nei tempi più recenti anche l’animo spagnolo comincia a sen- 
tire il disagio di una crisi che interessa ormai tutti i settori cella civiltà 
occidentale, esso si è ben guardato dal buttar via come bagaglio inu- 
tile tutto ciò che fu capace di dargli nel passato fiducia nella vita e nel 
suo significato. Il pensiero spagnuolo del ’900 appare quindi impegna- 
tivo, come nessun altro mai, a ripensare i motivi della sua tradizione 
in funzione della problematica odierna e questa alla luce di quella. De 
Unamuno, Berrueta, Garica Morente, Ortega y Gasset, Marafién, Zara- 
gueta non sono forse tutti protesi nello sforzo di salvare ai nostri giorni 
il senso della vita umana, ritenendo che non è vano rivolgersi per que- 
sto fine ancora una volta a qualcuno di quei temi donde la vita del tempo 
passato derivava un pieno, sicuro e pacifico sifinificato? E noi, che siamo 
assillati dal medesimo problema e tormentati dalla stessa ansia, pos- 
siamo rifiutarci dal prendere in considerazione la loro fatica così uma- 
namente vissuta, così ricca di elementi originali e di echi profondi di 
una tradizione che non può morire? 


Emmanuele Riverso 
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